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ملل 


تعمل ترجمات تراث واحد دهكنفه عده' على نقل آداب 
الحضارات العريقة فى الشرق والغرب إلى اللسان العربىء للذين 
تسمح ذائقتهم بالاسقتاع بأعمال الشيخ الأكر محبى الدين بن عربى 
وجلال الدين الرودى وغيرهما فى أدبنا العربى والإسلابى ويجدون 
سعادتهم فى قراءتهاءء وقد حضّنا الرسول الكريم صلى الله عليه 
وسل على على طلب العلم والفكمة فقال؛ (طَلب الم مريصة عل 
1 م ).ا وقال أيمّا صل الله عليه وسل: اكلم الم م 
اننا خَيِثُ وَجَدَهَا َهُوَ أَحَقُ يبا). 

وتعتبر هذه الأعمال التى نقدمها مفتاحًا لفهم الحضارات الهندوسية 
والطاوية والبوذية واليونانية القديمة.ه من حيث جوهرها الذى نجل 
به الله تعالى عليها جميعًا. 

ولعل ما بُضئ هذه الأهمية الكيرة على كب الشيخ عيسى نور 
الدين أنها تمثل منظورًا فلسفيًا للدرسة التراثية فى العصر الحالى.' 
وهى تشاول بشكل أساسى موضوعات خمسةنا هى عم الحقيقة أو 
ما وراء الطبيعة» والعقل الُلهُمء؛ والتصوف المعرفى» والأديان يِن 
حولناءه ومشكلاات العالم الحديث. 

وهذه الأفكار والموضوعات ب ركريتها تستحق أن تخرج إلى اللسان 
العربى فى تر جمات شتىه لما قد .مله ذلك من إيضاح وتفسير لاا 


وعونًا للقارئ على فَهم ما صَعْب منها. 

ونأمل بترجمتنا تلك أن تكون قد نقلناها إلى مهدها القديم 
وبخاضتتها الأولى وهن اللغة العريية الى أطيت أجيالا من الأولياء 
أخيرّاءه ورغم ما بذلناه من جهد وعناية فى مراجعة نصوص هذه 
الّبء إلا أننا نلتمس مقدَّمًا من القارئ الكريم العذرٌَ فى النزر من 
الخطإ الذى قد يكون تفلت مئًا سهوًاءه فصادفه هنا أو هناك بين 
صفحاتها. 


التحرير 


0 


مقدمة 


ف بات الساقض أن عد المرء أسيانا أن عله كان أشدغعومًا 
من كتابتهها فالمرء يعم دائحا ما بريد أن يقولها ولكن لا يتيسر دائْحا له 
أن يسبغ عليه اسمًا. والحق أن الصعوبة ليست نتيجة طبيعة الأموري 
فقد يلجأ المرء إلى أسلوب مولانا جلال الدين الروجى فى التسمية كا 
جاء عنو ان كتابه 'ككاب فيه ما فيه' إلا أننا نعيش فى عالم لا بميل إلى 
مثل ذلك التحدى الذى يجبرنا على التزام فهم نسبى وهكذا أضفينا 
على الباب الأول عنوان "أن يكون للرء م '.؛ وهو ما يجعل منه 
مقدمة لما تلاه من أبواب تعالح الأنثرو بولوجيا فى مستوياتها امختلفة» 
كا تتطرق إلى الميتافيزيقا والحياة الرو حيّة. 

وهناك دوما مقام المبادئ المعصومة ومقام المعطيات سواء أكانت 
ترائية أم لم تكن والتى يمكن أن نصفها بأنها لا نهائة»؛ فلييس كل ما 
جاء منها جديدًا على قرائناء ولكمهم سوف يجدون دقة وتصويًا 
قد يكون لمم فيها نفعءا فليس إدى المرء ككرة من المفاتيح التى تعالح 
(الأمى الضرورى الوحيد» حتى لو كانت مر جعيتها متواضعة 
وغير مباشرة. 

ونقر بأن هذا الاب يتضمن موضوعات غير متوازنة.؛ فسوف 
يجد القارئ بابًا عن فن الترجمة»؛ وآنى عن مسائل الفلك» إلا أنكل 
شىء يتعلق بكل شىء فى الر وحانية. وأحيانًا ما يلجأ المرء إلى تسليط 


نوو المباذق عل عوضوعات أفل شأتاء ولا شك أن هذا من طبيعة 
الأموو وقد قال دوق أوزلان ككل .ما كان قرعا قي من شاناكن 
وهو ما نعيد صوغه إلى ذكل ما كان إنسائيًا فهو من شأننا»» وبالتالى 
يدخل فى باب منظورناكل ما كان روحائيّاه فالدنيا تحتاج إلى جميع 
الانواع حتى تصير دنيا. 

وبعد أن قلنا مقولتنا فى هذه المقدمة» فقد يطرأ سؤال عما إذا كانت 
'الحكمة الخالدة' من قبيل العلوم الإنسائيّة.؛ ويكون الجواب من حيث 
المبدأ 'نعم' أما من حيث الواقع 'لا'.ا حيث إن مذهب "الإفسانية' 
بالمعنى الدارج نفعى يخاطب الإنسان المتشظىءا فهو الرغبة فى جعل 
المرء مفيدًا بقدر الإمكان لإنسائئّة لا نفع منها بقدر الإمكان أيضًا. 
أما فها يتصل بالأنثروبولوجيا المتكاملة»ا فتنوى أن نطرحها فى هذا 
الكاب. 


اطع الأول 
الأنثزوبو لوجيا التتكايكة 


من الطبيعى أن يكون المرء متجانسّاء ويعنى التجااس أن يكون له 
ىك . فالإنسان الطبيعى هو من إذا لم تكن آراؤه ثابتة تاماه فهى 
على الأقل متناظرة بما يك.ه حتى بمكن أن تكون أداة فعالة لذلك 
ا مرك والذى عكن أن سه حاسة الطلق أوعية اللداعن وحل. 
والميل إلى المطلق الذى فطرنا عليه أمى يصعب تحققه فى النفوس 
المتخالفة التى لا ى 5 لماءه وتكون بذلك قد عاشت لعكس غاية 
وجودها. ونفس كهذه بيت منقسم على ذاته» تحتم عليه السقوط 
من المنظور الأخروى. 

وتميز الأنشروبولوجيا المنديّة التى هى روحيّة واجتاعيّة معًا بين 
المتجانسين الذين لهم ى كزءا وتصنفهم على ثلاث طبقاتأا وبين 
غير المتجانسين' وتعزو نقصهم إلى حالة تفسخ أو إلى 'اختلاط 
طبقات 'ى وخاصة تلك التى انعزلت عن باقى الطبقات ببون شأسعنا 
ولكمها على ذلك طبقات طبيعيّة وليست اجتاعيّة.؛ وهو ما سوف 
تحدث عنه هنا. وغاليًا ما لا يتفق المتجانسون مع غير المتجانسين 
حيث إن الطبقات المؤسسية تحتوى على استثناءات بالمدى الذى 
تتضخم به عدديّاءا واذلك تتضمن سائر الاحتالات الإضائية. 


0 وحم 'براهمان' و'كشاطريا' و'فايشا'. 


1 وهم 'شودرا. 


وذو أن فشكل بدراسة الطبقات ق المند شتوق نضف الميول 
الأسامفة الى الترضن أن وق آداة لما اغا قيا وال كر جد سيا 
وجدت أقوام وكل قوم يتميزون بصفات تغلب عليهم حسب 
طيكة الجاع 

فهناك أولاً ذلك الفط الواعى الذى المتأمل التق الذى بميل نحو 
الحكنة. وتعنى التقوى فى سياقنا هذا التأمل والحكة والقييز» ثم يليه 
الفط المحارب الملكى الذى بميل إلى المجد والبطولة» حتى لو كان فى 
نطاق الروحانية» فالتقوى حق للجميعء؛ وسيكون فاعلا ومقاتلا 
وبطوليّاءه ومن هنا جاء تعبير 'بطوليّة الفضائل'. ثم يليه الفط الثالث 
وهو الرجل العادى 'المحترم'نا وهو بالضرورة فعال ومتوازن 
ومتحفظيا وى كه حب العمل النافع الذى ينجزه ونصب عينيه الله 
جل وعلاء؛ ولا يطمح لتعالٍ ولا مجدءا رغم أنه يطمح لأن يكون 
تقيًا ومحترمّان لكله يحب السلام ولا بميل إلى المغاص هه شأنه شأن 
الفط التقءه وهو ميل يجعله متأملا فى مهنته”. وهناك أخيءًا ذلك 
القظ الذى ليس 4 14ل خير اللفعة بالمقى العليظ الكلةنة وهو القابين 
الذى لأ يعرف كن يعيظ نشسدة ولايد أن كنف الأعرو و سيق 
إن أعظم فضائله لا تربو عن الخضوع والإخلاص لغيره من الناس. 
ولا شك أن الذى يجد سكا خارج نفسه فقط ليس 'طبيعيًا' على 


"2 برى منظور الطبقات أن الطبقة الثالئة هذه معقدة غير سوية؛ ذلك أنها تحوى 


الحقيقة»' إذ تستغرقه الملذات التى يشعر دونما بفراغه.؛ والله لا زال 
قابلا لخلاص عن طريق التعلق بمن هو أفضل منهء؛ وسوف يكون 
له بمثابة المر كا وهذا هو ما يحدث تمامًا على مستوى أعلى فى علاقة 
المريد بمرشده الروجى. 

وهناك نمط إنسانى آخرء ألا وهو من لا م له وليس لأنه محروم 
ننه تبحة شهوائيقة» ولكن لأن هر كيح أوخلاثة فى الوقت ذائه: 
وهذا هو النوع الذى سمى 'بارياه أى لا نفع منه نتيجة 'اختلاط 
الطبقات'. وجمل فى نفسه ميرانَا ثنائيًا أو ثلائًا لمثالاتٍ مختلفة. قد 
تكون على سبيل المثال بين التقوى والفجور ؟! طرحناهما سلما 
ايه قادر على أى شىء وعاجن عن كل شىء فى الوقت ذاتها 
وهو مُقلدٌ ومثل مطبوع» داثم البحث عن ىك بديل أى عن 
تجانس نفسى يروغ منه على الدوام»؛ وهو لامي له ولا أصلءا 
وهو لاشيئيّة جائعة إلى الإثارة الحسيّة.ه وحياته سلسلة من التجارب 
الاعتباطيّة المزقة. ومن الواح أن هذا الغط يمثل خطرًا على المجتمعها 
حيث إن المرء لن يعرف من الذى يتعامل معهء ولن يثق أحد فى قائد 
فاق ذى طبيعة تميل إلى الجريمة. ويفسر ذلك نق المنظومة الحندوسيّة 
لأولئك الذين ولدوا من أخلاط طبقيّة متناقضة»' ويطلق عليهم صفة 
'الملبوذن ': وقول إن ذالك يقسر القن 2 لأ برد سوه التطبيقة 


4 كن كلة مستعارة ى اللقات الأورويية» مفتقة .من الكلبة التاميلية باوايان' عق 
'طبال' بالمعنى الاعتباطى» كاية عن انعدام قيمته للجتمع. 


١ 


ولا إن تقوب الأشخاص عادل على طول الخط.ه وهو أمى يستحيل 
حمًا فى الواقع". 

وعمومّا فإن الفط النفسى للرء لا برجع إلى الاقتصار على ميل 
بعينه»ا بل يرجع إلى هيمنة ذلك الميل على الميول الأخرى. ويجوز 
القول بعد هذا التحفظ بأن 'الروحانى' من الفط الأول و”النبيل؟ 
من الفط الثافىها و'المستقيم' من الفط الثالثءا و'الشهوانى' من الفط 
الرابعء و'المتكر' و'العدوانى' من الغط الخامس. وترى المنظومة 
ا مندوسية أن الروحانية والنبل والاستقامة هى صفات من 'يوإد 
مرتين'»ا أو من هو قابل للتربية الروحيّة أما الشهوائّة والكرياء 
فهى صفات من لم يتأهلوا بشكل ملبوس لارتياد الطريق الروحى 
وليبس أمامهم خيار» وهو ما يصل إلى القول بأ نكل ام ئ يستطيع 
النجاة بنفسه من حيث المبدأ؛ أو كا قال الغزالى إن على المرء أن 
يسوق بعض الناس إلى الفردوس بالسياط. 

لذا كان هناك أمل لمن لا مي له أيّا كان السبب فى حر مانه أو عجزهن' 
فهناك على الدوام ىر فوق إضسانى فى متناولنا جميكا.ء وقد ترك 
أثارة ق دخيلة أشنا لو سلا بأن الأشسان ضورة خخالفسة و إذلاك 
قال المسيح عليه السلام إن (غير المشكطاع عند الناس مُشعطاع عند 
الله». وأيًّا كان ا نحراف الإنسانء فإن توجهه نحو الله سبحانه يضق 


6 يحو النظام الحندوسى إلى التضحية بالاستثناء من أجل القاعدة حتى يحافظ على 


عليه كدان فنحن تكون على الدوام فى مس الكون حين نخاطب 
الدائم عو .وعلة وهذا هو منظور الأدياق. البرتحيدية البناكة 
العلاثةه كا أنه منظور شقاء الإنسائيّة وال رحمة الربانية'. 

خا ايا 


ومن المهم مبدكًا ألا نخلط غياب المر فى نمط الإنسان المادى 
المريضء وهو أصس غير طبيى» بغيابهكذلك فى جنس النساء الذى 
هو طبيعى ويتتمى إلى مقام مختلف. فن الواضم تَامًا أن الجانب 
الجنسى ف المرأة يجعلها تبحث عن عركدها فى الرجل" إلا أنها 
مقالكة لمر ها بطريقة لا برق إليها المادى ولا مختلط الطبقات 
وإذا كانت المرأة بما هى تتطلع إلى ىك خارج ذاتهاءة أى فى الجنس 
المككلء فذلك مثا يتطلع الرجل إلى مكمل حيوى 4لا ولكمها تمتع 
بشخصيّة متكاملة كإسان شرط أن تتسق إنسائيًا مع المعايير الطبيعيّة»ا 
وهو ما يعنى القدرة على التفكر الموضوعىء' خاصة حين يكون 
شرطً لازمًا الفضيلة. وغاليًا ما قيل إن المرأة قادرة على الموضوعيّة 
والمنطق غير المتحيز على حساب أنوثتها" لحسب؛ وهى مقولة زائفة 
أصويًا.ه فليس على المرأة تحقيق صفات الرجل بالطبعء' ولكن عليها 
تحقيق المعابير الإضسايّة الأولائّة التى ثُلزم كل إسانء وهذا أم 


215 وهو منظور قائم فى البوذية وفى قطاعات هندوسية بعينها.؟ وهو كذلك بالضرورة 
حيث إن شقاء الإنسان واحد ؟ا أن الإنسان واحد. 

0 وهذه قناعة النشطاء من الجنسينءا بشكل ضمنى على الأقل؛ كا تظهر فى مستوى 
المارسة' وإلا ما تطلعوا إلى حضارة أنثوية. 


مستقل عن نفسيّة المرأة بما هى '. 

وهناك أ آخي لا بد أن نعتبر فيه ألا وهو المر؟ الشخصى فما 
يتصل بعوامل عرقيّة بعينهاء فلو كان اجتناب الخلط بين عرقين 
قروو الذهداك لأن اخملدب الال عمو كا يؤفى إلى أذ يكية 
للابن ىذ انء وذلك من الناحية العمليّة بمثابة انعدام المركز» أى 
إنه فاقد للهويّة إلا أن هناك حالات ينتج فيها الاختلاف حيغا يبلغ 
الوالدان درجة فائقة من التشبع العرق يصبح فيها الفط محددًا وليس 
إيجايكاء» ويكون اندماج العرقين فى هذه احالة غرًا وإعادة اتدانيا 
إلا أن هذا حل استسناق شأن ظروفه الاسحافة لكم الوالدينخ 
ل د جاجد 

وتكئن المنفعة العمليّة لهذه الاعتبارات فى حقيقة أننا نعيش فى عالم 
بميل إلى حرمان الإنسان من كه ويقدم له من ناحية أخرى 
ثقافة 'العبقرية' ى تحل محل القداسة والبطولةء؛ وغالًا ما يكون 
العبقرى إنسانًا بلا مىكزء؛ يحل فيه ورم العبقرية محل المرك 
المفقود. والحق أن هناك عبقرية تتسق مع الطبيعة.؛ وهى متوازنة 


© إن النفسية الأنثوية المشروعة تنبئق من المثال المبدثئى للأنق فى الجوهر الكونى. كا 
تنيفق من الوظائف الحيوية والأخلافية الى تجسدهاءا ويعنى ذلك حقها فى المحدودية 
والفق الو أحيك دولكن للم بق الطظز ‏ الاشان شي ء والذ؟ شع أحنء :و يتقف 
فقد اختلط الشيئان حتى فى لغات مثل اليونانية واللاتينية والألمانية»ا وأصيب هذا القاين 
بالاضطراب نظرًا لواقع أن الرجل أكْر مىكرية من المرأة»ا فيكون بذاك أكْر تكاملاً لكن 
ليس لهذا السبب سوى قيمة نسبية»' فالإنسان دسوط واحد أبداء؟ وليس الذ, عنم فقط. 


فاضلة فى هذه احالة.؛ ولكن عالم "الثقافة' و'الفن للفن' يقبل الطبيعى 
والشاذ بالجاس ذاته؛ ويربو الأخير عن الأول بالمدى الذى اتسعت 
به أحلام أو كوابيس العالم فى القرن التاسع عشري ولكن ذلك لم 
يحرمه من حسن السمعة فى الرأى العام مها كان يامْسًا سيئ الطالعه 
بل العكس صحيحن فالناس ير ونه أكْر إثارة و”أصالة'»' وينجذبون إلى 
إغراء الغذوذ التق عرسى .يه أغانية اخالمة ومصيره اللأساوى: 
ولتتخذ مثلا من رجل نثأ بميراثين واككسب بالتالى سكين 
متساويين.؟ برت أحدها فى التبصّر والواقعيّةنة ويتبت الآخض 
من الماديّة وشهوة النفسء' وسوف تكن من صوغ فلسفة بوعيه 
وواقعيته.؛ ولكمها سوف تتخذ شكلا بماديته وشهوانيته.؛ وسوف 
إستمتع بالحياة ؟ادى متر فصه صوط ل كه سوف يصبغ مسراته 
بِالتبضٌر والواقعييّة كزواقة مهتم باجمال.؛ وسوف يكون مخادعًا لا 
قيمة له تحكمه شهوة اللحظة لتبرر فلسفته الشهوائّة. وهذا أضل 
نخط وأخطر إمكائّة يمكن أن توجد. 

وليس من المستغرب إذن أن يكون العبقرى الذى يفتقد مى كا 
حقيقيًا نبا لأعراض النفس» وذلك نتيجة إذاتيته المفرطة التى لا 
يشبع لها نهمء؟ سواء أكان فنانًا مازو خيًا أم سياسيًا متعجرقاً أم أي 
مبالغة كاريكاتوريّة أخرى للتعاظم. وقد يحسن فى عيون الناس عمل 
تمتزج عبقرية صانعه بصفات شائنة»ا بحيث تتجى صفاته فى إنتاجه أو 
ق سضدة والاس فى إل عل واحيد عد شيعه القاذة المنقسمة 


وليس إلى شخصيّة متجاضة. 

فن المهم أن نعل أن العبقرية دنيويّة بما هى بغض النظر عن كونما 
طبيعيّة أم ع ضِيّةا أو حسنة أم سيئة»؛ ويمكن أن تكون وسطأ حاملا 
لصفة كوئّة أو لمثال من امال أو العظمة,؛ وفى هذه اخالة لا يكون 
من العدل أن نحتقر نتاجها. يا أنه لا يصح احتقاره لعدم اتقائه إلى 
الفن الترائى ببساطةا وللسبب ذاته لا يجدر بنا أن نتحيز لعمل لسبب 
والحدهو أتدثر الى أو شعائر عية أو كان كذ أسء صعةه أو انحرف 
ذكاؤها ونقول باختصار إن القيم الكوئيّة أو الصفات اماليّة أو 
الأخلاقيّة حكن أن تتجبى بشكل عرضى فى مناخ إضسانى؛ بحيث لا 
تشكل عائقًا أمامه؟. 

ولا بد أن نصر إذن على أن ما يستحق اللوم فى العبقرى الدنيوى 
الظاهرى ليس إنتاجه بالضرورة ولكن حقيقة أنه يضع كه 
خارج ذاته فى عمل يحرمه من حقيقة ىه أو يحتل موضعها. وليبست 
هذه حال العبقرية التى لم تصبغها 'الإنسانية' مثل دائق أو فير جيل 
على سبيل المثالءا فقد كان عملهه| ع كا ثريا عميفًا 'للعبقرية' بالمعنى 
المثالى المشروع للكلمةنا والمعيار اللازم لهذه العبقريّة هو الحرص 
على خلاص النفس بقدر الحرص على العمل وأن العمل .مل 


09 ولا بد أن نراعى الصيخ الفائقة للوهبة أو العبقرية التى ينتمى إليها عظام الموسيقيين 
والمسرحيين» كا أن هناك مواهب دماغية مثل هندسة الحاسبات ولعب الشطر خش" أو هى 
مواهب خيال وحيوية مثل عظام المغا مين ونذكرها هنا نظرا لطبيعتها الفائقةن؛ حتى لو 
لم تتتج عملاءا ونخرجها بالتالى من سياق موضوعنا. 


آثار الخلاص. ولا شك أن معيار الأدب ذاك لن يُستوف فى كل 
قصيدة ولا فىكل رواية»؛ ولك ينطبق على كل الأعمال التى تتطلب 
قراءة جمة,؛ وعليها أن تعوض ذلك بالروحائيّة والاستبطان. وعلى 
كل فنان أو أديب أن يتواصل مع عناصر الحقيقة والنبل والفضيلة 
إلى جانب رسالته المهئّة.ه حتى لو كانت أفكارًا أخرويّة. لكن أغعى 
تحيز وا نحراف يتبدى فى مبد! 'الفن للفن' الذى لا يمكن له أن يقوم 
غل أى أساس كان: 

ولا جدال فى أن ذلك الفن إنسانى فى جنونه بالفرديّة والعمل الذى 
لا يفرغءا هو المضيعة الكرى للواهب والعبقريات» ولا يقتصر 
المنظور الإسانى على طرح ثقافة أو عبادة الإضان علته مقصسدا» 
ولكله أيضًا يدعو بموجب ذلك إلى كال الإنسان حسب مثال لا 
يعلو عن مقامه الإسانى. وهذه المثاليّة المعتادة عقيمة كفك ائيّة أو 
أيديو لوجي إنساتّة تسعى إلى صنع إنسان عبد لا يكل إنتاجه ولا تهمد 
حرك. وهذه هى ثقافة العبقرية لاكذب. ولن يؤثر المثال الأخلاق 
حيث إنه يعتمد على مذاق الحقبة» أو الموضة لو أحببت". فالصفات 
الإيجابيّة تصبح إضسائيّة عندما تتعلق بما برقى عن المرء لخسب' أى 


٠‏ والكيال الإنسانى المزعوم للفن الكلاسيكى والأكاديمى لا يقيز بأمى كلى مُفْنِع'؛ وقد 
لوحظ ذلك منذ زمن طويلء إلا أن ذلك لم يؤد إلا إلى الوقوع فى تزيد عكسىا وهو ثقافة 
القبح واللاإضانية رغم بعض الجزر التى ظهرت عند بعض التأثيريين»' فل تعد كلاسيكية 
كانوفا' أو 'آنجر' تقنع أحداءا ولكن ذلك ليس مبررًا للاعتراف بالفتيشية الميلانيزية 
مي 


تتعالى عن و جودناء؛ وذلك مثل أن غاية وجود الإفسان ليست فى 
متناول الإنسان بما هوه فكذلك صفاته لا تمثل غاية فى ذاتهاءه وليبس 
عبنًا أن يتطلب العرفان الفضائل فالصفة تصبح مشروعة تمامًا شرط 
اماق بواجي الرجوه مهاه لا ره عرارض 0ك الرحوة: 
ويظهر التناقض الأولى فى مذهب "الإنسانية' حيغا يختار ام ؤ 
افق قال براطيهن«قكة الك تكن أن ان غيره ننه مفالا أن 
برضيها أو قد لا يختار أى شىء كان. والحق أن التزوع الإسانى 
اللاأخلاق قديم قِدَمَ الإسائيّة الأخلاقيّة ذاتها' فقد تبعث 
اللاأخلاقيّة النيتشويّة اليّة الأخلاقيّة فى كانت أو روسُوء حتى 
إن الناس لم يعودوا يقولون (إن 'الإنسانية' هى الأخلاقية»» بل 
صاروا يقولون (إننى الأخلاقية» حتى لو كانت الأخلاق غائبة 
عنهم اما 

وقد عبر فولتير عن أمله فى أن (يجلس كل امرئ تحت تينته ويأكل 
غبزة دون أذ سأل ننس عاذا ف "انا ورتصة أن قرى الأشياة 
من طغيان العقائل والتساوسةية ويسى أن الرجل الصالح الذى 
يحل به لا يربو على حيوانٍ متوحشها وأن الإنسان ليس خيرًا 


0١١‏ ويمحكن للرء من المنظور الترائى أن يتحدث عن 'شبه الإفسانية معتصفصهط' بنية التعديل 
والتصحيحا حيث إن كلمة 'إنسانية سعنتدسس' حمّالة أوجه الأفكار 'الكلاسيكة' التى تجبر 
المرء على إثارة قضية عامة. 

1 أ خوة أن شفل عنمه ها يفوق الظبيعة .والأسوارياكيه أى بالأموى الى ل 
يستطيع الإسان العادى أن يفقهها. 


بالضرورة وأن الأى الوحيد الذى يممى الإنسان من الإنسان أو 
يمى الخيّر من الشر هو الدين سب سواء أكان طاغًا أم لم يكنءا 
ويقوم الدين بذلك حتى لو اضطر إلى إطلاق بعض شرار الناس 
على بعض خيارهم»ا وهو أى يكاد أن يكون محتومّا. وهو أهون 
الشرين مقارنة بعالم دون منظومة ديمّة:ا وهو عالم قد وقع بكامله 
ف أبدى الأنيان نسيه» 
ايا 

وحيت إن موضوع المرك الإثساق قد ذهب بنا إلى 5ك الإمكائية 
الملتبسة للعبقريّة. فسوف سمح لأنفسنا بتصوير الاعتبارات 
الساقة عضن الأسلة اللوسةة ودون أن زر كب.فى اللورط فى 
الطرق المسدودة لما كان 'إضانيًا ا وربما كان ذلك خروحًا 
غل غادتنا لكن موضوعنا جبرنا عل ذلك ويسن بالقارئ ألا 
يندهش لو وجد فها يلى أنه يدخل إلى عالم جديد. 

فرغم أن بيتبوفن كان مؤْما.؛ فقد كان بالضرورة يقوم فى مرتبة 
إنسايّة.؛ وكان بالتالى 'أفقيًا'؛ ورغم أنه لم يكن فيه ما يعيب فلا 
ماك إلا ملاحظة عدم التناسب بين العمل الفنى والشخصيّة 
الروحيّة:ا وهو بالضبط ما سم العبقرية التى تميز بها ثقافة الإضسان» 
أى الهضة ونتائجها. ولا جدال فى فوة وعمق بعض المقطوعات 
الموسيقيّة عندهءا ولكن باعتبار كل الأموري فلا نفع فى وجود 
عوسيق تعمل عل الظهورءة وتتسفد الإمكانات الى يجب أن تظل 


باطنة بحيث تسهم فى اتساع أفق التأمل فى النفس "ا ويكون فن 
بيتبوفن ببذا المعنى متبورًا وهدامّاءه كا هو حال كل التجليات الفئيّة 
فها بعد النبضة'. ولو قارنا بيتبوفن بعبقريات أخرى فهو 'متجاس' 
أى 'طبيعى' لو تغاضينا عن غرامه الديميورجى فى استظهار الموسيق. 
وهناك سمات تفضح جنون العظمة الكامن فى النهضة» وبالتالى فى 
المناليّة 'الإنسانية' عند بيتبوفن وتابعيهء؛ مثل فاجنر على سبيل المثال.ا 
وتتجلى جتًا إلى جنب مع كل ألحان النقاء واجمال. ولا يماك المرء إلا 
ملاحظة جانب عدم التناسق فى المقطوعة مع إمحابه بالموتيفات 
والولفوقة الى عيروهاءة فقد. كرون طلم ألووة سعاوااية أما 
الأوبرا والسيمفويّة فها تزبُدٌ فى الطرب. ولا بد من مراعاة أن 
الانخراف العظيم الذى اتخذ سبيله عا بعد القرن الخامس عشر 
كان له تأتير أقل غل الوسيق والشعر ما كان له عل التصوير 
والئحت والعارةء؛ ولهذاء» فإن جنون العظمة المترتخ فى الموسيق 
الحديثة تقاهى مع الفنون الشكلية للنهضة أَكْر من فنونها الموسيقية.. 
3 ولوأن “وراماك يننا' قد اسع إلى السيمفونية التاسعةنا وأنه استطاع أن يتفهم لغة 
موسيقاهانا فربما انتابته النشوة الروحية تطفمسه: مثلبا حدث ه حين رأى أسدًا لأول 
مرةن' أو حين رقصت أمامه فتاة هنديةء؛ وكا نشك كيرا فها إذا كان كيد من مستمعى 
بيتبوفن فى قامة 'راماكر يشنا'ن' إذا كانت الموسيق لا تفتع بأية قيمة روحية ولا أى مبرر 
اجتاعى.؛ وتصبح واقعًا سيفا ذا حدين. 

34 إننا نجد الموسيقية عند باخ وموزار تجلى فى نقاء بلورىء أما عند بيتبوفن فتعبر عن 
انبيار سدود وانفجارات»ا وهذا هو مناخ الكوارث الذى يعجب به الناس. 


10 يندج عند بيتبوفن وغيره من الألمان جبروت النهضة برعد قداتى الألمانء ناهيك 
عن عصور كاي 'كهه لله ف الأمرك اللسيسة 


وبعد أن تحدثنا طرق فى الموسيق» فلننظر فى طرف آخى من الفنون 
البصريّة التى تناهزها فى القوة والتفجريا وهو رودان؛ الوريث 
لمباشر للنهضة رغم بعد الزمن»ا ورغم أننا لا نقبل مشروعيّة تعبير 
ذلك النتاج الجسدانى المعذب للطبيعيّة القديمة إلا أننا لا نملك إلا 
الالتفات إلى الأبعاد الصرحيّة فى فنه.؛ فقد كان فنانو القرن السادس 
عشر مثل مايكل أنجلو ودوناتيللو وشيلليى. تحدوهم الثقافة الحسيّة 
للهسد الإنسانى فى اندماجها مع معنى العظمة اليونانى الرومانى 
ومنظور وثنى حديث للإنسان'" وليس إلى الله سبحانه. 


وقد كان إفقار البيئة الإنسايّة أحد الأسباب التى أدت إلى ازدهار 
ثقافة العبقرية فى القرن الثامن عشر. أما فما سبق من الز مانء؛ خاصة 
فى العصور الوسطى» فقد كان المناخ دييًا وفروسيًا فى الآن ذاته 
وكان ملا بالألوان والألحان لو ع القول. وقد جاء عصر 
الفلسفة والثورة بحرمان العالم من الشعر الذى يفوق الواقع فى فضاء 
متصاعدا و و على الناس بأفقيّة ودنيويّة وصغار لا أمل فيهاء' وهو 
ما يفسر شطرًا من صيحات الاحتجاج والشقاء واليأس» وكذلك 
الشوق واجمال» ولو أن بيتبوفن أو غيره من المبدعين فى حقل الفن 
1 إن هناك تشاكلا محيبا بين يوم القيامة :«عسعودز:عداءط7 لمابكل أنجلو وبين بوابة اجيم 
21 4ه غغدو لرودان؛؛ حيث يظهر ف الحالتين جمال الاجساد المعذية ف مناخ من اللعنة.؛ 
بدلا من التعبير عن سكمة شواطئ السماءء' كا تفعل أرباب الحند والشرق الأقصى اغيبة. 


وقد هداق الطبيعة القديمة عند بورديل ومايلوء؛ فدقة الملاحظة فى الفن لما حقوقهاء 
ولكثها تحتاج إلى عنصر ضابط أو موسيق لاسلوببهاء' ولابد للفن من أن يظل مقروءا. 


1 


قد عاش فى عصر شا ران أو القديس لويس؛ لكانت عبقريتهم قد 
اتجهت إلى البطونء ولكانوا قد حققوا الرضا والعزاءء؛ ولارتفعوا 
إلى مقامات من التحقق بما يشكل غاية ا حياة الإنساقّةن أى إنهم 
يكونون قد وجدوا ىدهم أو أحسنوا فى تحقيق ىك هم يتثيله 
بشكل يفوق الطبيعة»؛ وقد | نخرطت كير من العبقريات فى خلق عالم 
باطن كيف لأنفسهم نتيجة حر مانهم من ا حياة الحقيقيّة التى لما معنى 
سمح للرء بالسعى إلى التحرريا وكان متجايًا بموجب حاجته إلى 
إظهار نفسه وقد كان العالم عالمه من الطموح والعظمة»؛ ولك فى 
نهاية المطاف بلا معنى ولا كفاءة تربو على أدب الاعترافات. 

وقد كان ذلك هو الحال عند نيتشه العبقرية الب ركانيّة بما هىءا 
فنجد عنده ذلك الظهور الانفعالى لنار باطنة؛ ولكن بطريقة 
منحرفة مجنونة»ا ونحن لا نضع فى اعتبارنا الآن فلسفته التى لا مهم 
وفيت وفيا" يل أعماله الشعرلة الى يتضدارها 'ورادشف'ن 
وأبرز ما فيه رد الفعل العنيف لنفس عميقة على المناخ الثقافىا وقد 
كان خطأ نيتشه كاممًا فى إحساسه بالعظمة فى غياب القييز العقبى.' 
وكان 'زرادشت' صيحة عظمة داستها الأقدام. ومن هنا السب 
أصالة تقطع نياط القلبءا وهى العظمة التى تتجلى فى مقطوعات بعينها 
وليس كلهاءه وليست تاك التى تعبر عن شىء من الماكيا فيليّة أو شىء 


1١‏ ربما كانت تلك الفلسفة صيحة تحذير من تسوية الإسانية وسفاحهاءه وهلاك لبنى 
الإنسان, والحق أنها كانت حربا على طواحين هواءا وغواية من أخطر الأنواع. 


من الداروييّة.» أو تاك التى كانت مجرد مهارات أدبيّة. وقد كان 
سوء طالع نيتشهءا شأنه شأن كير من العباقرة على شاكلة نابليونء أن 
يولد بعد النبضة وليس قبلهاء؛ وهو ما سفر عن جانب من طبيعتهما 
فليس هناك ما هو صدفة لخخُسب. 

وكان ذلك هو سوء طالع جوته كذلك وقد كان ىهف التوازن 
فى عبقريته. ونعنى بذلك القول بأنه كان ضحيّة لعصره الذى اتسم 
'بالإنسانية' والكانطيّة على وجه التحديد» إذ غذت ميوله نحو 
الحكمة الشاسعة التى أدت به إلى التناقضا وصار متحدثًا باسم 
'أفقية' برجوازيّة تمامّاءا وقد كانت فكة *فاوست' التى نشأت فى 
العصور الوسطى كأسرار قد انتهت فى القرن التاسع عشر فى 
العدله بحب الإنسانء تاركة ذروة المنتام تنبئق من تحت وعى الشاعر 
المسيج» دون إمكان التعويض عن المناخ الكانطى والاسبينوزى 
فى العمل". ولكن لا شك أن هناك انساعًا عظً) فى جوهر جوته 
الإضانىءا وهو أفق يتجلى فى سعة عقله وكرمه". وكذلك حين يجعل 
بن نقنه أ وسيط؟ لاقن اشكةى امنا المضور الرسظل» شيم 


0 فالشاعر يؤمن باللطف الْخلّص لحب الإلمى' والذى يوهب ١‏ لمن يكدح بلا كلل 
نحو الله سبحانه صعوقلك عت معصصطقع]ا صعل ,غطنتصعط طعذة لصعطع مو تع ستصصة ج177 4ن وهو تفاؤل 
أخروى يندم بطريقة غريبة مع توكلية القرن الثامن عشر من ناحية»؛ ومن ناحية أخرى 
بالمعرفة الجوانية المرمسية والقبالية.ه حيث يتوه المعنى فى التأويل بلا جدال. 

13 نجد الصفات ذاتها فى 'شيالر' بانخراف طفيف ف التركزء ولا , يصح أن يتهكم الناس 
على هذا الشاعر ومثاليته الحركةها وهو ما صار تقليدًا فى عصرنا الحاضرا فقد كان فيه 
حقا تعالٍ أخلاق أصيل وحساسية للعظمة» وهو ما يتضح بجلاء فى أشعاره القصصية. 


فيه الغنائة الدافقة فى شعر والتر فون دير فوجلفيدى» كا لو أن 
الزمن قد توقف. 

وهناك نوع إشكالى من الموهبة لا يزال ضالاً عن حقيقة إيمانس 
ألا وهو الروائى,؛ فقد كانت الروايات فى العصر الوسيط تستق 
من إلحام الأساطير والمثل الديمّة والفروسيّة؛ وقد صارت منذ 
حقبة معينة أشد دنيوية'نا حتى إنها هبطت إلى زيف الفصاحة 
والسليكة وبن امو انديس الرواتى تع ايفام وودوة 
حياة شخصياتهم الخياليّة؛ فقد عاش كل من 'بالزاك' و'ديكر' 
و'تولستوى' على هامش أنفسهما وخخوا دماءهم فى أشباح»ا 
وحضُوا قراءهم على حذو حذوهما وتضبيع أحمار هم بدفن أنفسهم 
فى حياة الآخرين» رغم أن الآخرين لم يكونوا أبطالاً ولا قدسين 
ولم يوجدوا أصلا. ويمكن أن تنطبق تاك الملاحظات على كل ما 
فى عالم الأوهام الذى يسمى 'الثقافة'.ا والذى أغرقه أفيون الأدب 
والأغاق اطالمة والحفاشقة الى لأ ميرر لو جودهانه ويعيش :الناس 
على هامش الحياة الطبيعيّة ومطالبها بعيدًا عن 'الأس الوحيد الذى 
يحتا جون إليه'. وقد كان لا بد أن تنتبى ثرثرة الروائيين و'الشعراء 


ف كان مير فايس واو ب عو السو اي لاسي 
عب بو كو وابمزاو را ب يدا ور واي وكيد أن مميساات 
كالديرون' تسهب بعض الشىء فى سرد أسرار العصور الوسطىء وتقوم بدور تعليمى 
وروحى على طريقة التراجيديا القديمة التى كان التطهر وذومدطعدء هو القصد منها. 


الملاعين 10165ادمة 5عئءمم ا ومبدعى الأوررات السامة» والفنانين 
التعساء جميعًا فى القرن التاسع عشر إلى وثيّة وطرق مسدودة 
باليأس والقنوط. ول تكن الحرب العالميّة الأولى'" بالنسبة إلى 'الزمان 
اجميل عندودمء ء11ءط' إلا مثل غرق السفينة العملاقة تايتانيك با مجتمع 
الأنيق المتدهور الذى كان على متنهاء أو كا لو كان سحن ريدج 
حول عمد أوسكان.وابدغل سيل الشييه, 


والتى كا نفضل قراءتمها فى سياق مختلف عحما وردت فيهء؛ ولكن 
يمكن القول بأن امال دامْحًا ينم عن قطرة ندى سماويّة الحظة سب 
وعندما يتأمل المرء فيه بعدًا أسراريّاك لم يكن مفهومه لجال فيه 
سوى ظلال طلاء لامع فإنه بشفق على الكاتب ويأمل أن ينقذه 
من جانبه السطج المظل ".ا ولكن يمكن أن يفترض المرء أن تحوله فى 
محنته بعد تجارب عربرة كان لقاءً مع الرحمة. ونشعر الشعور ذاته 
حيال كير من الخالات المشاكلةنة .حين يطفو الأسى والأمل غللى 
الشعور بالضيق. 

ونجد بين الحالات الكلاسيكة الفرديّة وتحطيم الذات الشاعر ليناو»ا 
والتى كانت الحرب العالمية الثانية مجرد اسقرارية لحا واستجلابا لنتانجها. 

0 وأفضلها ما كان شعرا لا رواية.؛ وهى قصائْد نثرية مستلهمة من قصص شعبى 
ينطوى على غرض تربوىا ويمكن القول بأن 'أندرسون' لم يكن بح على مقدرة 'وايلد'ا 


ولكله كان يفضله بروح الطفولة. 
أو أن ينقده من تفسدية سيق إنه كآق تحسيداالمسار المأساة أو دورخبا الكاملة, 


وهو نصف ألمانى ونصف مجرى' والذى يجسد دراما النرجسيّة 
التشاؤميّة المغرقة فى الكابة والجنونء؛ ومثل تاك الخالات لا موضع 
لها فى مناخ ترانى ديى.؟ شأنها شأن الظاهرة العامة لثقافة تدّعى أنها 
غاية ذاتها. ولا جدال فى أن الحزن له جماله عندما يثير لواعح الحنين 
الق تملنا إلى ما وراء تقوسنا نت تطهرناءه كا أنيا تونى بشواط» 
بعيدة عن ضيق أحلامنا الأرضيّة الذى يخيب الأملا كا يتبدى فى 
غنائية “الحياة الجديدة 2«مه هنه؟. وللحزن الحق فى أن يُعزى إلى 
ألقودة "رفويس كابس إلى غناء السر نياف 

وهناك أيضًا مصورون تعساء مثل 'فان جوخ' و'جوجان' وهم 
أصحاب قبم معينة لا تتكرن وإلا لما كان هناك داع لذكر هم ولكنا 
نجد عندهم كذلك فضائل جزثيّة تفتقد القييز والروحائيّة من بعض 
الأوجه على الأقل رغم وجاهة أساليبهم'' ولكن ما يهم هنا ليبس 
قيمة أسلوب تصوبرى أو أن بقدر المأساة التى دهمت أناصًا أذكاء 
باعوا أنفسهم لنشاط إبداعى ل يطلبه منهم أحد ولا يحتاج إليه أحديا 
وأصبح شأنهم شأن من صنع ديئًا من فن فردىءا واستشهد من أجل 


4 لهذا قال القديس 'فرانسيس السالى' (إن القديس الحزين لقديس بانس حقا» وقد 
كان يفكر حينها فى الحزن الذى يطغى على الفضائل الدينية؛ وناى 'كر يشنا' صورة التعالى 
وليس الحبوط» والشوق إلى حلاوة الخلاص لا اللعنة. 

0 الا يصح أن يسى الفنان أن اختيار الموضوع جنء لا يتجزأ من الفنء رغم أن المحدئين 
لن يسليوا بذلك وأن الموضوع ليس مجرد 'تلخيص' للعمل كا يتصور بعض اتتىءا ولكه 
سبب وجوده. والحق أن موضوع رساى الشخصيات غالبا ما لا يكون فيه ما ستحق 
التعبير.ه ومن حسن حظ رساب المناظر أنهم قد تجنبوا الوقوع فى ذلك الفخ. 


غاية لا تستحق العناء. 
إننا نجد فى كل الفنون عبقريّة تتوثح ثم تحترق فى عمل واحد مثل 
الألعاب الناريّة. وربما عملين أو ثلاثة ولدت من لحظة إلحام واحدة. 
وهذا هو حال 'بيزيه' وسيط الريفيّة الأسبايّة لو جاز القوله أو 
هو وسيط الروماضيّة المأساويّة فى مصارعة الثيرانء والتى ترجع 
فى نباية مطافها إلى بطولة الفروسيّة وغنائيّة 'القروبادور'» وعز أن 
ينتبه مستمعوه إلى ذلك. 

ولنعد إلى الأدب فى أقل جوانبه جاذيّة عند 'إيسين' و 'ستريندبر ج أن 
وهما نموذجان لموهبة ترغب فى التحدث بلسان موضوع متزيد يصل 
فى قنته إلى الفردية والفوضويّة. وقد كان القرن التاسع عشر ينظر 
إلى الأصالة التى من هذا النوع كلقب من ألقاب النبالة «وبعدى 
فليأت الطوفان». وهذا النوع من الموهبة»؛ أو قل العبقرية لو 
شئت؛ يجبر المرء على تصور أطفال يلعبون بالنار.ه أو مثل تلامذة 
السحرة عند جوته' والذين يلهون بالدين والنظام الاجتاعى 
والاتتزان العقلى طالما حافظوا على أصالتهم.؛ وهى أصالة تفصح عن 
مذائجة عافةه فليش هناك ماهو أكر ميذاحة من المووضة نيا كا 
ضجحيجها و تحيجها. 

ونلق هنا بملاحظة مستقلة ما سلف» فليست غايتنا أن نطرح 
أطروحة فى الفن ولا فى الأدب» ولا مسوغ للتساؤل اذا لم نذكر 
عبقريات بارزة بعينها مثل 'فيكور هوجوا'' ولو كا لم نتطرق إلى 


ذكر ذلك المتحدث المتعاظم بلسان الروماضسيّة الفرسية» فذلك 
لأن شخصيته ومصيره لا تستدعيان تعليقًا من جانبنا.ء وقل مثل 
ذلك عن كل المشاهير من أمثاله»ا ولن نضيف شيئًا لو أننا قلنا إن 
مؤلف "شرقيات 016260165 يعيش فى نتاجه لخسبءا ثم إنه ينفخ 
ذاته حتى يتصلب فى انعكاساتها الانفعاليّة»ا فى حين يغلق على قرائه 
فى أفقيّة كأيفة محبطة» ليلقنهم أفكاره الزائفة عن العظمة “الإنسانية' 
أو عن العظمة بما هىء والناحٌ الطبيعى اذلك أن ”الإنسانية' عندما 
تصبح 'إضسانياتيّة ءةونممصسط' تنطوى على فى ة زائفة عن الشقاء 
الآاثاق» والذى يخرض الناس عل ألا يدركرا بعذه الأخروئ:) 
وهى فكرة تنفتح على الغوغائية؛ وهو يع باللتجربة أن المثالة 
المنتفشة والصغار الأخلاق سيران جك إلى جنب بين أولثلك الذي 
ععلون راة 'الأثاية"» وعل الأخص عل المسوى السباسى. 
ورغم ذلك فقد عاشت تاك العبقرية و"الثقافة' الدنيويّة الواهنة 
قرنين سب بعد أن بدأت فى منتصف القرن الثامن عشر لوت 
فى منتصف القرن العشرين.؟ حين انفئأت بعد أن استبلكت ذاتها 
كشرارة ألعاب ناريّة فى القرن التاسع عشرء ذلك القرن الذى اعتقد 
أهله أنه دائم سرمدى» وقد هإك نشطاؤه وجماهيره معًا. 

ولا شك أن هناك من سيدفع بأن زخم الثقافة سيستمر فى الاب 
والفنانين الجدد أيّا كانت قيمتهم.؛ وذلك صحيح فا عدا أن الثقافة 


قد تغيرت»ا ولم تعد تعيش على الذكريات. 


والنتاج الفلسى قطاع إشكالى بوجه خاص ف الثقافة 'الإنسانية'نا 
حينا تخوض الادعاءات والطموحات اللادييّة فى شئون الحق 
الكلى»؛ وهو أعى بالغ الخطورة.؛ حيث يكون السعى إلى الأصالة من 
أوخم الخطايانه وبعيدًا عن حقيقة أن المرء لا يصح أن يخلط بين 
المفارة والذكاء فان: الذكاء موجتود فى كل أن واطلى أن أفل 
الفلاسفة شأنًا ستطيع أحيانًا أن يدفع بأمور معقولة.؛ وبصرف 
النظر عن هذا الجانب من السؤال» فإن الذين يتأهلون لى يصبحوا 
امتكين؟ ابسوا داكا دو يعرقوق كك 3 وزيا وأن حساك أناما 
يشعرون أنهم ملزمون بالتفكر لأنهم لا يعليون ماذا يترتب على هذه 
العمة 

أما عن المذاهبء؛؛ وهو منظور مختلف تامّاءه فعلى المرء أن يعرف 
أن الفلسفات الدنيويّة تستفيد أحيانًا من الظروف الخففة التى نشأت 
عن تبافت الف المعاصر وأدب الاعترافات!» والتى تثير الشكوك 
وودوة الأفعال, وعكذا مين الفلذبقة ضاي بالمدى الذي خاصون 
به للفلسفة» شقائق الحكمة الخالدة التى تجاهلها جمهور الفلاسفة 
تتطلب أحيانًا من الروح الإنسانى أمورًا تحل محلهاءه وهذا يفسر 
عَنَا من الظاهرة الكقة التي الخديعية ولك كر حرابيها انبر اما 
وأسسحقانا العدر ", 

5 ولو نحينا الإعمال الذى يستوجب اللوم فى حالات 'المفكرين الأحرار' على سبيل 
المثال.؛ فلي س كل الناس على استعداد للخوض فى مداخل ومخارج الفكر المدرسىء' وخاصة 
إن الكئيسة الأرئوذكسية الشرقية لا تقبل بهانا وهى كيسة ترائية صرفةنا كا لا يُقبل بها 


03 


لكن هناك أيضًا إضافة إلى كل ذلك تلك التغيرات الدائمة للفى 
الدنيوى؛ والتجديد الروحانى عند "مين دى ع ناهيك عن 
اخذاذات الوخوقة القذعة عند "سان مارقاة" وابادر نه وشكل 
جننى عند 'شيللر". 

ولنعد إلى فيضان أدبيات الفلسفة.؛ والحق أن الجدل الميجى ينطبق 
عليها.ء فإن أخطر التناولات التى بمكن أن نوجهها للسار العام 
'للفكوين' هو مجز البصيرة فى إدراك الحقءا وبالتالى يحز حاسة 
التناسب أو قصر النظريا وقلة الاحترام التى يتناولون بها أعظم 
المسائل. الى عكن أن يدركها الذكاء الاشاق» والق أجايت عليا 
قرون وألفيات من الوعى الروججى. 

وربما كان يجدر بنا أن نذكر فى هذا السياق ظاهرة مقلقة قلَّ طرحها 
الوه التواسوقه او عو سي اليس أ ويضيون قافن عل 
دعم أطرو حته المنحرفة بالروايات والمسرحيات» واختراع قصص 
منتخرفة يرهق با غل أن :انين وانين ساويان غنسة» واللفق أن 
هذا من سمات العقليّة التى لا ترى العبث فى الذكاء الذى يتك العقل 
الملهّم؛ كا لو كان عليهم أن يقلبوا منطوق المقولة الديكارقّة «أنا 
أفى فأنا موجود صده مو هغنومء» إلى (أنا موجود فأنا لا أفك 6. 
ومن الطبيعى أن يترادف إيمان المفكر مع إحساسه بالمسئولية فليس 
فن التفكر مشاكلا لببجة ا حياة المترفة.؛ فن بريد أن يعرف ككف يفكر 


البروتستانت الذين حصروا أنفسهم فى الكَاب المقدس لخسب. 


عليه أن يعم ككف يموت". 


إن هناك جاتيًا من 'الثقافة البرجوازية' تكشف عن صغارها بأجمعهن 
وذلك هو جانب الروتين التقليدى وابتسار الخيال» أى اللاوعى 
والغرورا فم يطرأ عليها للحظة واحدة أن تساءلت «أى منفعة فى 
ذلك؟ ٠,64‏ ولم يتساءل كاتب واحد عن جدوى كاب قصة بعد كل 
تاك القصصها ويبدو أنهم يكبونها مجرد أن غير هم فعل الشىء نفسها 
ولانهم يتسائلون اذا لا يكبونها ولماذا لا .تمتعون با مجد الذى تمتع به 
آخرون؟"' وهى حركة دائبة لا يوقفها إلا كارئة» أو قد يكون أمّر| 
أقل مأساويّة مثل اختفاء القراءء' فليس من شهرة إلا ولما جمهور كا 
نوهنا سلقًا'' وهذا ما حدث بقدر ماءا فالكاب الذين بدت سمعتهم 
أمع| مؤكدًا فى الماضى لم يعد يقرأ ل حم أحدء فاجماهير لا احتياجات 
أخرى من الموارد والملاهى أيّا كان إسفافها فتراك الثقافات يعنى 
انعدامهانا وسيطرة جنون اقتلاع المرء لاصوله وسيان مصدره. 
إن أحد الأسبان: الذاقة لا مك أن نميه *الرونين القاق" هو 
أن الإنسان لا يحب أن يضيع منفردّاءا ولذلك بيحث عن شركاء له 
فى حبم مشترك»ا وهذا هو دافع ظهور ثقافة دنيويّة سواء بوعى 
١‏ قال الكاتب فى سياق آخر «أن يكون المرء موضوعيًا هو أن يموت بعض الشىء». 
00 قال بالزاك <... لكى يكون المرء شهيرا ومحبوبا». 

0 وقد تعلق ليون بلوى بخط حياة الأديان فى ككابه.ا ولكن خياله لم يتجاوز العالم المغلق 


للأدب,؛ وكان مضيعة للوقت بالنسبة إليه أن يعارض زملاءه وشركاءه. فالعقائد الدينية 
ليس لا إلا أثر باهت على قوة نيال وذلك أيضا من نتائح الإفسانية. 
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أو بدونه. ولكله ليس دافعًا بريئ فالإنسان مل فى أعماق ذاته 
غود ة غاية وحوذه ورسالفهة وغاقا ما امف اشارات القرفة 
بالعقم الثقافىء بمعنى أنها لا تتضمن تيارًا مستمرًا من الأدب والفن 
والفلسفةنا ونعتقد بعد ما تقدم أنه لم يعد هناك موجب لعناء تفسير 
هذه المسألة. 

وقد صار جنون التغيير أحقر من مجرد التقاليد التى تفتقد اخيال 
عا ضمت من الليانقيه أي "اراق المرء لا يعيد؟ أو 'عياذة المرء 
لوق احرال أعيىك كتد زف الززابات لكين + 
والرومانسيّة والواقعيّة والطبيعيّة والرهزيّة والنفسيّة والاجتاعيّة 
وغيرها. والغريب فى كل ذلك أن المرء لا يفهم فى كل م حلة 
جديدة ما كان قد فهمه من سابقتها على خير وجه أو أن يدعى أنه 
م يعد يفهمها خومًا من أن هم بالتخلف. والحق أن المرء يضطر فى 
مبياق 'التقافة' إلى :نك *راسين نا و *كووتى '. و'موليير؟ الذى كان 
فكاهيًا على الدوام و'باسكال"'٠‏ كا يضطر إلى قبول 'لافونتين' 
و'بيرو' من أجل أعمالهم الأطفال ولكن قليلا من الناس قد عرفوا 
'لوبن: لابيه' الذى ضاهت سوتاتاته الشعريّة سوناتات 'بيترارك؛ 
و'مايكل أنجلو' و'شكسبير' وإلا ما تجشم *ريلكه' عناء تر جمتهان 
وقد جع متا قطعة من عيوة الأدي: 


“0 هذا بالضبط هو ما أدت إليه النبضة فى 'إحراق' رهزية العصور الوسطى و'عبادة' 
الآثار التى تتسم بالطبيعية. 


كان 'باسكال' الفيلسوف الوحيد الحقيق الذى ظهر فى فر سا منذ عصر النيضة. 


ولا شك أن المرء يمكن أن بُرمّق من شىء قد انشغل به طويلا 
أو من شىء انشغل به شكل سطجء ولك لا حق له فى احتقارهن 
خاصة إذا لم يكن هناك ما يدعو إلى الإرهاق أو الاحتقار» 
فالإرهاق علامة على انخحراف العقائة؛ أما الميل إلى التعسف والتهكم 
فنائتح عن الصّجُر سواء أكان ذلك حمًا أم باطلاءا وما علينا إلا أن 
نشغل أنفسنا بشىء آخرءا وليس هناك سبب يدفع إلى البخسءا فن 
درس أرسطو طاليس طويلا يمكن أن (يذهب ليلعب الكان». والحق 
أن <العالم يحب أن يُسَوّدَ ما كان أبييض' ويمرغ القين فى التراب ...© 
كا قال 'شيللر'. 

وفى حين تجلت الآداب والفنون الترائّة بكل صيغها وتنوعها فى 
معيّة واحدة باختلاف تركيز عناصرها حسب الحقبة التى تجلى 
فيهاء' فإن الصيغ الثقافية للغرب بدءًا من عصر اللهضة قد تجلت 
فى تتابع «يقفو بعضه أثر بعض»6 فى طريق يغص بالتكفير الشائك 
والفخر الزائف» وكانت الغربة الإثنية العميقة هى السبب أى 
عدم المقابسة بين الأوروبيين بعضهم بعضّاءا وبين الآريين والروح 
السامئة من تاحيةن والعقليات الر وماقة والألماقّة من ناحية أخرى. 
وهو حال يناهز ما يسميه المندوس *خليط الطبقات'' بفارق أن 
العناصر المكوّنة فى الغرب ليست منظوميّة؛ ولكمها يانسة شريدة 
ببساطةنا حيث إن الغرب كان أَكْر فرديّة من الشرق. 

وقد كانت إحدى السهات التى صبغت الثقافة الغربيئة منذ نهايات 


العضيوى الوسظ :وها أعقييان ما بيدو فيلة إلى الأ يق وذ ظهو 
فى أزياء الرجال فى الطبقات العليا وخصوصًا بين الأمراء على 
شكل ما يبدو اهتامًا بإرضاء النساءءه وهى علامة ذات مغزى,؛ 
فى حين أن الحضارات عحموما تميز بالحساسية اخيالية والانفعاليّة 
وهذا الميل الجسدانى تعبير عن شطحة تضرب بعيدّاءا بحيث تتحول 
نفس الإنسان إلى الدنيويّة بدلا من البطون فى الذات,' وقد كان 
البين العميق فى ذلك هو ما قالة عرس" إن الآنان عتربوة 
المرأةه ونحن نشاركهم هذا الاحترام من ناحيتناه إلا أن تلك 
السمة الطبيعيّة الفاضلة كان يصح ألا تؤدى إلى إشكاليات! ما لم 
يكن هناك عامل قصرى آخرء ألا وهو الانقسام الذى حدث فى 
الكْيسة بين الكهنة والعامة»؛ وقد أدى ذلك الفصل إلى أن يو مجتمع 
العامة فى إضسائّة منفصلة وتزايد إيمانهم بأن لحم الحق فى الاستمتاع 
بالدنياءء وهو الأعى الذى لعبت فيه المرأة دورًا قياديًا سواء رغبت 
أو دهت" ون :ني هذا الجائب من الثقاقة الغريئّة لنفسر مط 


2 قد كان الصدر العارى فى أزياء النساء الذى انتقده دانتى علامة على أوتو قراطية 
العامة والدنيوية التى #فخض عنهاا وهى نقيصة من منظور الزهد المسيجى وفى شرائع 
الآديان السامية؛ والتى لا تفرق بين الكهنوت والعامة حيث إنها تجعل القداسة فى الامة 
ككل وليست ظاهرة التجرد هى ما يثير العجبء فهى مشروعة فى الحندوسية وغيرهاا 
ولكن واقعة حدوث الظاهرة فى مناخ مسي هى ما يثير العجب؛؛ وقل مثل ذلك عن 
ظهور أعضاء الذكورة فى أزياء الرجال فى أواخي العصور الوسطى. ويمكن القول بأن 
بلاهة أزياء العامة كانت نقيضًا للبالغة فى احتشام الأديرة»' وأن التباعد بينها علامة على 
خال فى الاتزان يتجلى فى كل الموجات التى يثيرها. إن المهراجا المتشح باللآلى فى الحند 
يختلف عن اليوجى الملتحف بالر ماده إلا أن كليه| من 'الصور الربانية'. 


مظهريًا ماما العنقربّة, ولا بسى أن تشبيقت أن كل اله ينسعى 
إلى سر حواءءا وليس إلى سر مريم عليها السلام التى تنسمى إلى 
انان العااية, 

ولايد لوغ يه أن عند عفنا سمال البحية الفاتا: بأق الباقرة وين 
ضمنهم المثقفون هم بالضرورة أذكاءء وأنه يكنى أن يكون "أينشتين' 
عبقريًا فى الرياضة ى يكرن ذي ى غالات أغرىء مقل.السياسة 
مئلاء وهو ما لم يحدث فى الواقع» فهناك عباقرة فى مجال واحد فى 
حين تتدنى موهبتهم فى مجالات أخرى» والأمثلة على العبقريات 
المتشظية الأحاديّة بلا نمائل ولا تناسب بما هى إلا أولئك الكّاب 
والفنانون على كُرتهم' والذين يعوضون تميزهم المبدع سمات 
ناقية أو مسعة سيكة, وار كأن اللرشفق ذه طيكة ا كان مداه 
بإبداعهم ولا بسمومهم الخفيّة التى يبعثونها وينشروما فى جل 
الأحوال وليس فى كلها فهناك دومًا إمكائيّة ظهور 'وساطة' 
؟ا نوهنا سلماً: 

فقد نرى بين مختلف العبقريات ما يمكن أن يكون 'ذكاء متو تان 
وليس له صلة بحقائق الميتافيزيقا ولا بالحقيقة الأخرويّة وتعريف 
الذكاء المتكامل أو الجوهرى الكفء بالضرورة هو التوازن 'الرأسى' 
و”الأقق* للسياء واللأرضءا وهو وعى لا دخل له يخاسة الترائب ولا 
التناسب وليس ذكاء على الحقيقة,؛ وليس إلا انعكامًا للذكاء على 
مرآة العقل خسب؛ ونحن راضون بأن نسميه 'ذكاءً' بمعنى نسبى 


وعرضى تاماك فقد يكون القبيز الإنسانى فابلا للتطبيق فى مسرح 
محدودء ولكن النشاط العقلى تمييز لا برزالء؛ ويمكن على عكس ذلك 
أن يفتقد إنسان ذى الروح الذكاء على مستوى الأمور الأرضيّة 
لكن ذلك لأنه لا يستطيع أن يقهر نفسه على الاههام بها””. 

ولنعد إلى الشعراءء؟ حيث ستحيل إنكار أن مسرحيات مونثرلان 
في بطريقها بلا عراعنة ولكن :وافعة أن كاتبها كان غريت 
الأظواو وبالغ التناقض“"» ونادرًا ما تحلى بالقييز خارج نطاق فن 
الدراماء هو ما يصور شسبكة 'اإذكاء الإضسابى' و مخاطرهء' ولا بصح 
أناتشى ق هذا السياق دون الكز الذى علد الكاء سوق إنه يذه 
فى نباية المطاف ويدى وظائفه الجوهريّةها فى حين يسمح للآليات 
السطحية"' أن نظل عرضيّة كا لو كان على سبيل السخرية. 

ويجوز أن نعبر عن رأينا فى سياق الأفكار ذاتها دون أن نتطرق إلى 
الكيْرء فقد كان من قبيل الذكاء المفرط عند اليونانيين ومن جنّ جيّهم 
0# ليس من قبيل المبالغة القول بأن بعض الناس يعتقدون أن أذى الناس قاطبة هم من 
فازوا بجائزة نوبل فى الطبيعيات» ونس بهذه الأخطاء الشائعة نظرا للعذر فى قول أمي قد 
4 هذا للقول بأن الجانب المتدنى فى شخصيته كان نقيضا للجانب الأرستقراطى منهاء؟ مثل 
'هاينق' الذى ناقض فيه الجانب التبكئى جانبه الشاعرى؛ وليست المشكلة فى الحالتين هى 
القطبية المودو جف ولك العداء بين القطيين؛ 

إن معنى وغاية الحياة الإنسانية هى التقديس الذى لا يكون الإنسان بدونه إساتا» 
فالفردى الذى يقول ليست الحياة جديرة بى» أو يخطر له ذلك وبر فض أن يتعرض محنة. 
قخين أتاغل كل إشنان أن يقول «لسف عدر اباطياة »يا وبرضى باشنة ححى يكون 
أهلا لحياة. فالإسان الجدير بالحياة جدير بالربء,؛ ودون أن نتغاضى عن أن "الله هو 
كرامتنا' التى تعبر عن علاقة أخرى. 


زلا 


أن يجسدوا الجسد الإنضسانى بكل عرضياته.؛ ولكن الناظر من مقام 
أكْر أصوليّة لن يرى من الذكاء أن يتجشموا ذلك العناء وأن يبملوا 
الصيغ الأخرى للتوازن كا فعل الهندوس والبوذيون» فالذكاء بما 
هو ليس إلا تحاسق التراتب والتناسنب .ا توهنا سلثّا وبعق يدها 
حاسة المطاق وبنية القبم التى تترتب عليه. 


والأص هكذا» فليس الذكاء مقاهيًا بالضرورة مع أى من الكفاءة فى 
نطاق مخصوص ولا مع ظاهرة العبقرية. وهناك خطأ فى التقويم لا 
بد من دحضه يتجلى فى جنون رؤية العبقريّة حيث لا عبقريّة»؛ وهذا 
من قبيل خلط العبقريّة بالإسراف والتحذلق والسخرية والوقاحةا 
وحتى إنه بحث عن شىء يعبده بعد أن فقد الله عز وجل" أو هو 
عبادة النفس فى انعكاس اصطناعى وهمى) أو هو مجرد الافتتان 
بالرذيلة والظلام. 

وليس أسهل من أن يكون المرء 'أصيلاً' بفضل مطلق زائف)ا 
وأسوأ من ذلك حين يكون ذلك المطلق سلبئّاءه فالحدم أسهل 
من البناء. و'الإنسانية' هى هيمنة الأفقيّة سواء أكانت من قبيل 
السذاجة أم الفحش وحيث إنهاءة بناء على الحقيقة ذاتبا.» كفر 
بالمطلقء' فهى باب مفتوح مخافل من المطلقات الزائفة»؛ وغالبيتها ما 
ا#كرن سيعرنة كعد اما واس مع الضعب أ نوق الرء اضيذ 
بتلك النوايا وتلك الوسائلء؛ وكل ما يازمه خيال كليل. ويجدر بنا 
بافسكلة أن الأشراق. يطلب خططًا كتفع زأخادقة لبدمير 


رذن 


النظام الطبيعى للأمورء وقل مثل ذلك فى الأدب على مستوى يبدو 
العو اتوك بكس كل عبن الطلءابت اللريظة أى كلع 
التعلقات الوهميّة والغليظة والأسيفة والظلاميّة أى الإبليسيّة التى 
تعين على السقوط ف المبالغة والانحراف وهذا هو جانب الشر فى 
الروماشية؛ وقد استغنينا عن ذلك الذَّهَان الظلانى دون خشية من 
أففدو #الأطفال» ول أن 9 بأتحتو ”القن اه وكيا بتراءة 
عغنط117 520 و تإاتتوع8 عصامءع51. 

واالراشية فق الأدى شيدرفة متايه كناك داعف | خووال اليه 
إلى أحقر عوارض الطبيعة أو المصادفة بدلا من أن ترجعها إلى 
أصل مثالحاءا ومن ثم إلى الغاية الرباّة» أو إلى الجوهر الذى 
يمكن أن يدركه الإنسان الطبيعى بلا صعوبةا وهو ما يشعر به كل 
الناس فى الحبء أو فى الظواهر التى تثير الإتجاب» وهذه حمًا 
هى رسالة الفن' وهى أن يز القشور ويقطر المادة حتى ستخرج 
جوهرهاا وليس النبل والشرف إلا ميلاً طبيعيًالهذه الخيمياء على 
كل المستويات. 

أما عن المغارضة ق سعرئ الأبديو لو هيات فنا التبيعة السلكة 
بوضوح رغم أقنعتهاءة ومنها أيضا ما كان ظاهرها إِيجابًا بدرجة أو 
أخرىءا وكانت على حقيقتها قصريّة وسامّة ومخربة»؛ مثل القوميات 
والضيات رسيا ونيا إن لم تكن كلها عابرة زائغة البصر 
قصيرة الدوام' وأسوأها جميعًا ما كانت مثاليّة زائفة تحتوى الدين 


رذن 


وتسخره. 

ولنعد إلى مسألة *الأصالة' التى تناولناها سلقّاءه إن الفن بأوسع معانيه 
تبلور لقيم عالق ولس لكا لاعن الطبينة أى مظاهر النقسن) 
ولذلك اختلف معنى مصطلج "الواقع' و"الواقعية' فى الفنون عن 
معناهما فى العلوم. فالعلوم تتناول الظواهر بالملاحظة والتسجيل 
دون إهمال العوارض الحادثة»؛ فى حين يتنا ولما الفن بتجريد الذهب 
عن 'التراب الخام'. ولا يمكن للأصالة الإيجابيّة أن تنبع من رغباتناءا 
فهى تنبثق من زيح من مناخنا الثقافى و شخصيتنا المشروعةءا وهو 
ميج يمل إمكان تحقق المثالات» ويميل بطبيعته إلى تحقيقها. أى إن 
الفن إهام «830ل0:م80 وسعى وعني© فى أنفسنا وفى الافاق. 


وعلى الطرف الآخى من العبقرية التى يجلها الناس نجد العبقريّة 
الحقة التى لا برونهاءة وأحد أمثلتها من المشاهير أبراهام لتكولن» 
وهوا الذى تدم حل تعيفه إى القن اذوه ولا يزالون قندويه 
تجسيدًا للواطن الأريك المتوسط بقدر الإمكان. فقد كان عبقريًا 
بلغ ذكاؤه وقدرته ونبله شأوًا بعيدًا عن آفاق التوسط'". 

وهناك حالة عبقريّة غريبة أخرى هى غاندىء ذلك أنه يبدو كا لو 
لد كان أول صوغ لشعار 'نثق فى الله :عد 60496 دل فى عهد إدارة لتكو انا وجعل 
من عيد الشكر عيدا قوميًا. ونود لو ذكرنا فى هذا المقام رجل دولة آخر هو 'تشيانج كاى 
تشيك'' والذى حض أتباعه فى نهاية الحرب الثانية على ألا يك هوا اليابانيين.؛ وكان ذلك 
إشارة غير معهودة للسلام والشجاعة وليس فى حد ذاتها سب بل لأنه ليس هناك 
شعب يستحق الكراهية مع مراعاة الطبائع البشرية والأحوال. 


إن 


كان على مشارف القداسة أما من الناحية العمليّة.؛ فقد كان قدسًا 
بالفعل من المنظور التراثى الصرف» ولا زال السؤال مطروحاء 
فتؤخذ عليه آراؤه 'التحرريّة لصهن"' والتولستوية» ولك لم يكفر 
بالفيدا ولا بنظام الطبقات» وتُذكر له ممارسة التسبيح 'جابا يوجا 
دوه:ز-همةز التى يعتبرها التراث برهانًا حيحا على الإيمان ولكمنها 
لا تعنى القداسة بما هى. ونحن نسجل الظاهرة دون أن نبغى حسم 
السؤال بشكل منضبط' فما يبمنا هو أن إدينا الآن إمكائّة نتجلى فى 
الحقبة الدوريّة التى نعيشهاء؛ وهى حقبة التلبيسات والتناقضات 
والاستثناءات. ولو سلنا بأن غاندى لم سس امدق الكلةن 
وم يكن له تلاميذ»ا فسوف نرضى بترك مسألة مدى روحانيته"" بلا 
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وتسمح لنا مسألة العبقرية الطبيعيّة التى لم تتشكل بأى من سوءات 
الثقافة أن نعبر عن الاعتبارات التالية فى سياقنا هذاء فاللأطرو حة 
العنصريّة التى تقول إن العرق الأبيض ومن ضمنهم الأوروبيون 
أكر عبقريّة من بافى الأعراق تفقد كا من معناها على أقل تقدير 
فى ضوء ما أوردنا عن 'الإنسانية' ونتائجهاءه ذلك أن من الثابث 
أن الامتياز الباطنى ليس ورمًا ولا انحرافاً. إلا أننا حين نتف 
فى العبقريّة فى إطار جوانبها الطبيعيّة والمشروعة فإن لنا الحق فى 


0 الب عا باك ل م ا 


إعانا 


التساؤل ما إذا كانت هذه الظاهرة تترى بين من لا يبون بناءً على 
حقيقة أنهم لا يحتكنون على أمثلة يقدمونهاء؛ ونجيب بلا تردد بأن 
العبقريّة تكمن فى الطبيعة الإضسائيّة. ولا مناص لما من التحقق أينا 
وجد الإنسان. والواح أن تجلى العبقريّة يعتمد على مادة الثقافة 
المتاحة ماعة عنصريّة أو إثيّةه حيث إن تلك المادة فقيرة نسيًا 
بين اجماعةءا فتجلى العبقريّة إذن سوف يكون أقل وضوحًا وأكر 
عرضة للتجاهل والنسيان فما عدا الأساطير والأمثال". 

تحتم اجماعات الأميّة القى لا تكب ولا تقرأ على ثلاثة طرق لتجل 
عبقريتها واسقرار أسلوب حياعانة .وهى أولاً العبقرية المادية 
والملّكّ؛ وثايًا عبقريّة الخطابة والرواية الملحمية؟'» وثالدًا عبقريّة 


التأمل؟ ولكن الأخيرة لا تترك وراءها آثارانه بيغا بترك الأوليان 
آثارًا سهلة الاقتفاءءه وخاصة الثانية منهاءه وإذا افتقدت هذه 


00 يقول الزولو (لي سكل الناس أبناء ل'جايكا' ( فى ذكرى زعيم موهوب مجيدنا ولكه 
اختى فى ضباب الزمن. 
9 لد كان بين الحنود ا مر خطباء فى قامة 'ديموسثينيز'ا وقد حفظت أقواطهم كابة 
سواء أكانت خطبًا كاملة أم مقتطفات» وهى أعمال تثير الدهشة باستقامتها وثرائها وعظمة 
باه وذو هن ثلاث عبافرة من على سيل الال أرهم لزع يزيت الوه 
غك والباى أ ” 0 زعم قبيلة ' راق" الذي بغاش قبل بعدة عشرات من 
السنين فى بداية القرن التاسع عشريا وكان رجل دولة عظ وبطلاً لا ييارى حتى إنه صار 
موجبوعا للأمثال فى العالم الجديد.» والثالث هو 'تائّانى' ا "تامانيتد" وكان زعما لقبيلة 
'لينى لينابى'ا وهم الديلاويريون فى القرن السابع عشرء والذى اشتهر بالحكئة والقداسة 
بين الحنود والبيض على السواءيا حتى إنهم قدسوه 'راعيًا لأمريكا'.؛ وأطلقوا اسمه على 
هيسان 


ونا 


الجاعات الحس التاريخى بالمعنى السائد فذاك لأنهم لا يَكّبونء' وقد 
تجذر كل إدراكهم لحياة فى 'حاضر سرمدى' ودفق لا يُعتَذٌ فيه 
بالفردء؛ والزمن عندهم حركة لولبيّة حول ى 5 خنى معصوم. 
وحينا يندهش المرء لنقص "الثقافة' بين الماعات الأميّة فلا يجب أن 
يغيب عنه عامل الطبيعة امحيطة التى تمدهم بكل ما تحتاجه النفسا 
فهم لا يشعرون بحاجة إلى التدخل فى ثراء الطبيعة وجمالحا بما 
يتفجر من خيال الإنسان وإبداعه؛ بل إن حاجتهم هى أن يصيخوا 
السمع إلى لغة 'الروح العظمى'”. وقد يكون نقص الثقافة المدقّة 
بالطبع نتيجة للتدهور» ولك يمكن أن يفسر أيضًا بمنظور مخصوص 
واختيار حر ويمكن أن جتمع الحالان كلاهماه يا أن ”سانيازى؟ 
المندوسى الذى يعيش ف الغابة لن يأبه 'للثقافة' بكر ما يبتم بها 
الراهب الميعئ* وليس ذلك معياا مطلفانة ولكن له أهيته: 
ولابد أن نراعى أن روائع الكائس البازيليكية والكاتدرائيات 
والأيقونات والنابر. وكذلك روائع الفنون التبصّة المغوليّة واليابائيّة 
وما سبقها من فنون هندوسية وما صاحبها من أدبيات؛؛ لم توجد فى 
العصور البدائية لذه الحضارات المختلفة»؛ بل كانت 'عصورًا ذهبية' 
لات الروحى. وهكذا يتضح أن روائع الثقافة الترائية كانت ترنمة 
البجع أو الأنشودة الأخيرة عن رسالات الساءا حتى لا تتعرض 
“4 قال زعيم هنود 'السيوكس' الأمريكين بعد أن زار متحفا للفنون اجيلة <إيي أيها 


الببض قوم فى غاية الغرابة؛ فأنتم تدمرون جمال الطبيعة ثم تلطخون ألواحا بالألوان 
وتسمونها روائع». 
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نخاطر الضياع أو تضيع بالفعل» اذا نئأت الحاجة إلى استظهار 
أمجاد لم يعد الناس يدركونها فى أنفسهمء ولذا كانت تلك الآثار 
الظاهرة تذكرًا للناس بم ركهم وأيّان يكمن. والحق أن ذلك هو دور 
الطبيعة العذراء من حيث المبدإءا ولكن لغتها لم تعد تسمَعْ إلا عندما 
تقوم بمقام الملاذ والخلوة' “نا ثم إن منظورى الفن الشعائرى والطبيعة 
العذراء معًا لا شوبها قصر وا تبرهن على ذلك بوديّة الزن. 

ولا يعنى كل ما ذكرنا عن الشعوب الأميّة انعدام الثقافة عندهم 
بالمعنى المشروع فالثقافة الإضايّة تتصل بطريق المشاركة فى 
القداسةه وليس اذلك صلة بكابية الحضارات المدّة. ويشهد 
امخزون الحائل للتراث الشفاهى والأشكال امختلفة للتعبير الفنى على 
ثراء نفس باذخ فى الإنسان القديم. الذى كان على اتصال بالحكمة 
المقدسة؛ وما الطبيعة العذراء إلا تعبيك أولانى عنهاء' وهو تعبير 
شفاف للعقليّة الرعريّة: أصابته العتامة 'الثقافاتية دسععتفاده' فى 
اجتمعات الحديثة. 


وبعد أن تحدثنا فى أول هذا الطرح عن أنماط تراتب الإفسانء وعن 
الطبقات 'الطبيعية' وليس الم سسيّة» ننخرط فى تأملات عن موضوع 
4 وهو مفهوم لا زال يعيش بين قدامى الآريين من الحند إلى أ رلنداء؟ ربا باستثناء 


شعوب اله المتوسظ ق الأزبنة التاركه السكيتف ولاؤال امايق الشعوي الكناماية 
الاسيوية والاميريكة. 


نا 


للاعتذار عنهاءه وسواء أكان حديثنا عن العبقريّة أم الطبقات» فإنه 
بدور حول الإنسان وى كرهءا وسواء أكان بموجب الطبيعة التى 
وهبت الإنسان ركد شخصيًا بعينهه و بالتالى ميلا أصويًا خصوصًا 
وهفيهركا تغين الراتضب والسعادةة وهر'ما بعق الطبقات» أو لأن 
الإضان أبَّا كان منطلقه يسعى إلى أن يجد مزهنا ومن ثم غاية 
وجوده. 

وقول إضسائيّة بمثابة قول شخصيّة فرديّة:ا وقول شخصيّة فرديّة بمثابة 
قول نرجسية؛ وذلك هدم لجدار الواقى الذى هو معيار الإسان 
الطبيعى» وبالتالى صدع التوازن بين الذات والموضوع أو بين 
حيلة المتشرد وذكاء القديس» ولكن ليس من السهل الفصل التام فى 
مسألة العبقرية 'الثقافية' الدنيويّة بين الحَتٌ والصافة» فلو كان على 
المرء أن يدين مذهب 'الإنسانية' والمبادئ الفديّة والأدييئّة التى انبئقت 
عنه. فإنه لا يماك إلا أن يتعرف على قيمة أو أخرى للعقل الهم 
وأضهاا السمات الشخصكة لكاتب بعينديا وإذا لا يمكن إلرء أن يجتب 
قدا من القنوضى..وحقيقة أن الأعال بطبيعة رسالها الكوقة لن 
يدركها سوى صفوة قليلة تجعلها مثل النبيذ الذى قد يفيد واحدًا 
ويضر الآخرء وهذا ما يجعل أحكامنا فى كدير من ا حالات لا تقتع 
بموضوعيّة حاسمة كا تعانى من ذائيّة مترددة؛ رغم أن من المكن 
دوما أن نبسّط المشكلة بتحديد الجانب الذى تكئن فيه قيمة العمل. 
وأا كان الأمى» فإن ما نبغى طرحه فى معظم اعتباراتنا للعبقريّة 


يان 


الحديثة هو أن الثقافة 'الإنسانية' تشتمل جوهريًا على غياب ثلاثة 
أمور عن الوعن» أولما الزي ارك رهاق فلا أولوة لفان 
وثانيها ما هو الإنسان؟ فقد وضعته موضع الرب تنزه وتعالىا 
وثالتها عاامعق اللياة؟ ذلك أنرا حصرت ذاعا فق اللعب بالعوارض 
والإغراق فيها بإجرام لاواع. أى إنه لا وجود لشىء أقل إسائّة 
من مذهب "الإضسانية'ا فهو يطيح برأس الإسان ليجعله حيوانً 
بمعنى الكامةنا وبعد أن نجح فى محو بعض الصفات الحمجيّة جنئيّا 
انكبٌ على 'استعادة الحمجية' فى واقع المجتمع فى أثناء تفريغه من 
إنسانيته.ه وقد كان نجاحه ذاك متشظيّاه ذلك أن تهدئة الأخلاق لا 
بأس بها شريطة ألا تفسد الإنسانه وألا تفسح الإجرام وألا تفتح 
الباب لكل ا نحراف مكن. وقد كان من المكن فى القرن التاسع عشر 
أن يحم الناس بمستقبل من التقدم الأخلاق المطردءا وقد استيقظوا 
فى القرن العشرين على الحقيقة المفزعة.؛ وكان لا بد أن يعلوا أنه لا 
يمكن تحسين الإسان بالرضا بالمظاهر السطحيّة فى حين يجرى هدم 
الاهسن: 

وهكذا لا ريب أن المواهب أو العبقريات لا تشكل قيمة بذاتها» 
ولنسن عاك سيوف أي فق واعة عق ارود ق الصير عية؟ 
وهو أن الطريق إلى العبقرية هو الحكمة والفضيلة والقداسة 
وققرز أن تضاف العقزياف المبدعة إلى كلك البعبة كطابا تاو تي 
لمن يستمتع بها وليس من يملكهاء' والتى تتحقق فى إطار تداول عناصر 


البطون والتحرر. والمؤكد أن الروحانية الصرفة تكنى بذاتهاء؛ ولكن 
ان يلوم أحد دائق لأنه عرف كيف يكب ولا فرانجيليكو لأنه 
عرف يف بر سم. 


ولنعد إلى موضوعنا الأول فأيًا كانت الاختلافات الأصواية 
بين البنى الإنسائيّة المتراتبة من وجهة نظر القلب المركدى الذى 
يشكل جوهر الفردءا فهناك ما قد نسميه "المساواة الدينية' بشىء من 
التحفظ» فإن الإنسان أمام وجه الله سبحانه ليس إلا الإنسان ولا 
شىء غير ها سواء أكان له ىكز مشروع أم لم يكنءا وهو حر فى 
اختياره اذلك المركز وطويته ومصيره' وف أن يبنى بيته من الرمال 
أو اجر. 

ولكن الحقيقة أن 'حريّة اختيار' الإنسان الذى يدرك مصلحته 
وسعادته ليست اختيارّ.ه فغاية الحريّة هى أن تتمكن من اختيار ما 
نحن عليه فى أعماق قلوبناء؛ ونحن أحرار بالمدى الذى نعيش فيه فى 
زنعابة ردي له ضحن علينانة بل يضق غلينا شعة الباطن الذى لا 
تحدة حدود ولا صدورة ظللالية وليس هذا المر 5 ق نباية المظاف 
إلا الله جل جلاكه. 


الأنزوبو ُو جيا المتكايآة 

حين نتحدث عن الإنسان فأول ما يخطر لنا هو الطبيعة الإضساية 
ما يميزها عن الطبيعة الحيواتيّة؛ فالطبيعة الإضسائيّة قد جبلت على 
المر كية والكليّة.؛ والكليّة هى الموضوعيّة التى تتيح القدرة للإسان 
على أن يخطو خارج ذاته والمركديّة والكثيّة مكا هما القدرة على 
استيعاب فكرة المطلقء فوضوعيّة الذكاء أولا هى القدرة على رؤية 
الأشياء يا هى بذاتهاء؛ ثم موضوعيّة الإرادةه أى الإرادة الحرةن 
وأخيرًا موضوعيّة الانفعال أو النفس لو أحببت» أى القدرة على 
عمل اخير والحب غير المتحيز وال ر حمةءا ويقول المثل <النبل ملزم 
ععناطه ووعاطه21». ولا بد أن يكون هناك سبب لظهور 'المعجزة 
الإفسانية' يتناسب مع طبيعتهانا وهذا هو ما يصنع مصير الإنسان 
أو ما 'يحك' عليه فهو لا يستطيع أن يكون ذاته الحقة ما لم يتعال 
عليها. وقد يكون من قبيل التناقض أن يصل الإنسان إلى مقامه 
الحق بأن يتعالى على نفسه.ه وأشد من ذلك تناقضًا أن ير فض التعالى 
ويسقط إلى مقام أسفل من ا حيوانات التى تشارك بكفاءة وبراءة فى 
تحقيق مثال سماوى من جانب معين بموجب شكلها وتأملها السلىءا 
فاطيواة اليل أغل شرثا من الأشنان المبحط: 

وقد تكون القيمة الفردية للإنسان جسداتيّة أو نفسيّة أو عقليّةها أو 
فى خبطاه اب وات لخر ظايو اع هال انيه رصي فيه 
اججال أنه تجلٌ لشكل الإنسان الربانى. والصحة هى الرفيق الطبيى 


يذ 


للهال» ثم القيمة الأخلاقيّة التى هى جمال النفس كك أنها المشاركة فى 
الذكاء الكل.؛ وأخيدًا القيمة الروحيّة. وليس الإشان هو مصدر 
جماله ولا قبحه. إلا بما كان نتيجة أحوال تقدمه فى العمرء' ولكن 
ذلك لا يمنع امال بما هو أن يكون قيمة تسهم فى الخيمياء الر و حيّةها 
كا أن القب حكذلك قد يسهم فيها بشكل عكسى غير مباشر ءا كدعامة 
لعرفة حقائق معيية» أما خن سلامة الشخصية) فالاشان سكول 
عنها تمامانا فلو كان يحت عليها بطبيعته فعليه أن يحافظ عليها قبل أن 
يفقدهاء' وإن لم يكن يحم عليها فعليه أن يحققها. 

والإسان مجبول على ألا يكون لذكائه قيمة فعالة إلا لو اند مع 
فضائل الروحه ثم إن الإنسان الفاضل ليس محرومًا من الذكاء. أما 
القدرة العقليّة عند الإنسان فقد لا تكون لما قيمة إلا بمقتضى اللحقء' 
ويتسق الذكاء والفضيلة مع سبب وجودهما من خلال المحتوى 
الغارى أو المخالات الأو كه أى إن الآشان اد كرت إلنانا مالم 
يتعال على ذاتهء؛ أى أن يحك ذاته. 

وسوف يكون علينا أن نطرح فها يل حقائق بيّئَةا فوضوعنا يازمنا 
بذلك» فلا نستطيع أن تمر مرور الكرام فى صمت على أى جانب 
من جوانب الإنسان حتى لو كان أشدها ظهورًاء؛ لذا سوف يكون 
طرحنا أقرب إلى السرد منه إلى الاستنباط. وغل كل فإن للنقائق 
دورها فى القهيد للوضوعءا ولو بدا طرحنا غريبًا بعض الشىء 
فذلك بموجب طبيعة موضوعناءا وتراكب الظاهرة الإضسايّة والتى 


رذ 


نأمل أن تكون بضمير خالص دون تعالم. 

فلو كان المرء يحتكم على جسد ونفس وروح فإن الناس تختلف 
جنسًا وسنّاه وسواء أكان الجنس ذا أم أنى' إذ لابد أن يعتبر فيه 
من ثلاثة أوجهه أولها الجنس أو التكاحا وهو مستوى الاختلاف 
الوظيق والفسيولوجى والسيكولوجىء ولكله كذلك مستوى التكامل 
من منظور الإضائيّة ككل فكل جنس إضانى فى حد ذاته وهو 
مستوى التساوى والصداقة. وقد تكون المرأة أسمى من الرجل 
بموجب إنسانيتها لا من واقع أنوثتهاء إلا أن طبيعة النساء تستبعدهن 
من وظائف اجماعيّة معينة.؛ ولكن ليس من قم الروحانية. أما 
المنظور الثالث فهو المغزى الروجى على المستوى "التنتارى'ا حيث 
يتخذ كل جنس دورًا شبه ربانى حيال الآخرءه وهذا هو مستوى 
الحب لا على المستوى الطبيعى لخسب ولكن كذلك على المستوى 
'الخيميانى ' فوق الطبيعى. 

وبعد أن تحدثنا عن الجنسها نذكر شيئا عن العمر رغم أن الخبرة العامة 
تبين أبعادها ولكن لكى نكيل الموضوع فسوف نتذ أن الطفولة هى 
فترة التكوين والتربية.؛ والنضج هو فترة التحقق الفعال.' وأواسط 
العمر هى فترة التبلور والتوبة وهداية الغير»؛ وأواخي العمر هى 
فترة الزهد والتعالى»؛ وتشاكل الفترات الأربع الفجر والضحى 
والأصيل والمساءء يا تشاكل الربيع والصيف والخريف والشتاء. 
ويجوز القول أيضًا بأن الطفولة هى جنة البراءةء' والشباب زمن 
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الانفعال.؛ والنضج زمن العملا والشيخوخة زمن الأسى. فليس 
الأس دابا أن يكون العمر الطويل ملادًا للحكئةه' وله كذاك فيمن 
حقق امتيارًا روحيّاء أو هو يكمن بشكل أعم فى البيئة التى لا زالت 
تتضوع بالتق الحقيق» ولكن ليس على مستوى 'إنسانى أفق' وعالم 
ينضح بالزندقة»؛ حين يميل العجائز إلى اللتصابى بأى ثمن.؛ ويصرون 
على تجاهل 'الأعى الوحيد الضرورى'' وهى نقيصة لا وجود لها 
فى الشعوب الترائيّة.؛ ولا حتى بين الشعوب الهمجيّة التى هى أكر 
طبيعيّة من المغرقين فى القدين فى أكثْر من جانب. 

والشيخوخة مم حلة محال من الناحية النفسيّةه ولكمها من الناحية 
الروعية شام إلى عالم احن, 


ويأتى ما سمية المندوس 'فارنا قصه" بمعى "اللون أو الضبغة أو 
الطبقة' على مستوى اختلاف أخرء؛ وهو المستوى النفسى الصرف'ا 
والعوافا: القعالة هنا" .غى. المبول. الأريعة .الأصوكة ابم "أن 
وأحوالها المناظرة التى تختلف بالضرورة كا يطرحها نظام الطبقات 
المندوسي أو كا تومن الأنظنة المفاكلفق حضارات أخوى مطل 
مصر القديمة أو الشرق الأقصى على سبيل المثال. ولا يصح تجاهل 
أن البنية الاجتاعيّة فى أوروبا كانت تتشكل من النبلاء والقساوسة 
والبرجوازيّة» أو ما سم بالقطاع الثالث ع6:هئده 4منطغ؛ وقد 


1 وليمس 'جنس الإنسان ععة سمط عط كك يقال غالاء؛ وهذا الاصطلاح خطأ لأن 


كونت طبقات أو صفوة بلا مراءنا أما القسم الرابع فكان يتكون 
من الجلادين والبغايا والبهلوانات؛؟ وهم الميوقوق أو البارياء'ة 
وسواء أكان وصفها بالطبقة صوابًا أم خطأ» لك لم يكن نظامًا طبقيًا 
مؤسسيّا ولذلك كان تقريبئًا بالضرورة. وما ننوى الحديث عنه هنا 
هو الطبقات الطبيعية القائمة على الطبيعة الكامنة فى الأفراد. وما 
الطبقات المؤسسية إلا الصيغة القانوة لحا. واحق أنها غاكًا ما تكون 
رهزيّة أكثْر من كو نها فعليّة فها يتعلق باستعداد الأفراد.؛ وقد كان لما 
مبررات عمليّة ونفسيّة فى أواخى زمنها وإلا ما وجدت بشكل ترانى. 
والمسألة الجوهريّة هى أن الإنسان متنوع نفسيًا بمواهبه ومثله 
وعنده مثال الحكيم أو القديسء ثم مثال البطل ثم مثال الإنسان 
العادى امحترم 'المعتدل'»ا وأخيرً| اه لاقتناص 
لذة اللحظة. ولا تعدو مميزاته الطاعة والإخلاص لغيره. ولكنا نجد 
بين غير المتجاسين نفسيًا ذلك الفط الذى ”بلا مر 5 “ا والذى يقدر 
عل كل كو الا سس ا 0 
اذا أو خاب ولنققن اذى عل اندها قاواف وظلالا عن 
الاختلافات فى كل شىء؟' ولو كا بصدد الحديث عن 2 
المندنية للإضسان» فايس ذلك حتى نحم عليه لأن غير المستطاع 
عند الناس مستطاع عند الله». 

ونحن نذكر 'المواهب' فها تقدم بما يسمح لنا الآن بالاعتبار فى 
ظاهرة الموهبة أو العبقرية» فمن الواحم أولا أن العبقريّة قيمة 
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بموجب محتواها سبلا حتى إنها تصبح بلا قيمة فى غياب القيم 
الإضسائية التى يتعين عليها أن تحققهاء إذ يكون من الأفضل 'للرجل 
العظيم' أن تحلى بفضيلة أكر وموهبة أقلا وسبب الموهبة تضخم أو 
لشبع ووائية أو ا يعزوه المؤمنون بالتناسم إلى ”كارما' بعيتهانة أى 
إل جدارة حياة فابقة أو كاتا حبب اطال. .وغل كل فالكارنا 
قد تكون طيبة حيذا تعمل كأداة لقم روحيّة أو حيذا #فخض عنها. 
ومن الواح أن عظاء اخكاء والأولياء من كل الأديان الترائيّة 
كانوا أهل عبقريّة»ا ولكهم م در مقصورين على ذلك خُسب. 


أما على مستوى العوامل اغايذة مثل: لجسن أو الس قييجب القييق 
بين الأقاظ البشريّة وأوطا الأعراق وه وما انطوت عليه ثم 
'الفلكة لمعنعمامتدة' وما وهبت' 3 الشخصيّة وما دبرت. 

وحيث إن العقبات دائحا ما تعترض موضوع الأعراق نرى أن 
نصور بعض اللمنصائص المبدئية للسألة وذلك رغم كونها نسبيّة تمامًا 
فى حد ذاتاءة إلا أنها شى من موضوعنان فهناك ثلاثة أعراق كرىن 
الأبيض والأصفر والأسود ثم تأتى الأنماط الوسيطة مثل العرق 
الود الأيض "آل ونيا يكان:الاكرى واشدرى ان والبولفدة 
ذلك عدا بعض جماعات قليلة الأهميّة لا تمثل الصبغ شبه الجوهريّة 


9 شين النرق الخاي؟ خط سين غائة: اللقات الى تمل الاسم ذانه. والواقع 
أن بعض القبائل 'الحاميّة' تتتمى إلى العرق الأبيض وبعضها ينتمى إلى العرق الأسودا 


للبشرءه ولذلك وجد تكل من هذه الأنماط العرقيّة بطريقة مخففة فى 
العرقين الآخرين بما فيها المعنى النفسى الذى يسود فى كل عرق من 
واقع صفاته الشكثيّة"؛ والذى قد يكون ضيمًا فى حين يجب أن يكون 
رحبا ودقيقًا بقدر الإمكان. 

أمااعع الأغراق الفرعتة وبسن الوسيطة سوق فصر اننا 
على تعداد الأعراق البيضاءءه وهى 'النورديّة الشالية عنفءمك' 
و'البحرمتوسطية صتنصدمع9»416' وأسلافها البراهمانيون فى 
المند من 'الديناريين عنصن" و"الأرمنديين 145هسعصسم' 
و'الأشوريين :ةنوم ووده'ء و'الألبيين :نواه" ونقصد بهم 'العرق 
السلافى ءنهداذ' و'الشرقيون لمعنه" وأخيرًا 'الدرافيديون 
قصهن 1 من الحند وشمال الشرق الأقصىء والذين سمون 
كذلك الشعوب 'الباليّة الآسيوية 85هذوه-مء1ده' والتى ربما تكون 
من أقرباء 'الفيدّيينَ الأستراليين عصدنلمئوسسه 4ذه44؟ الذين لا 
يمتون بصلة إلى الشعوب الميالانيزية قصهذوءصداء30. وبرجع السبب فى 
وجود كل هذه الأعراق الفرعيّة إلى التدبير الغطى للبشريّة وإلا 
ما وجدواء فالإسان متنوع بالشوىكة 

44 وحتى نتحدث شكل ملبوسء فإن ليتكولن مثال كامل للدياناريينءا وواشنطن مثال 
للثماليين ونابليون صورة كلاسيكة للبحرمتوسطيةن وبيتهوفن مثال للألبيين. أما الأنماط 
الشرقية بمعنى مخصوص» فنجد لما مثالات مثل الأمير عبدالقادر وراماك شناء وأما 
الفط الأعلى للدرافديين فثاله رامانا مهاريشىء ولننوه إلى أن الأنماط المشار إليها بالشرقية 


لتندعتون أو السمراء «همءط متواجدة بين الأعراق البيضاء حتى فى أوروبا جنبا إلى جنب 
مع نمط البحر المتوسطءا وتشكل غالبية شبه الجزيرة العربية وإيران وشمال الهند. 
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ويهمنا أن نذكر هنا أنه ليس هناك أعراق آريّة ولا ساميّة ولا أو رالية 
ألطائية.؛ وكذلك ليس هناك أعراق كلتيّة ولا لاتيئيّة ولا سلافيّة ولا 
يونائيّة”» حتى لو كان هناك تفوقات عرقيّة فى تاك الماعات اللغويّة. 
وحتى لو ناظر تكل لغة منها بدرجة تزيد أو تقلا ما يمكن أن سمى 
'العرق النفسى 26 لهءنهه1مدء :روم . 

ولنعد إلى الأعراق الفرعيّة الأورويّة بين الورديين الشهاليين والبحر 
متو سطيين وغيرهمءا فنجد أنه لا سبيل لها إلى الاتفاق مع الشعوب 
بأى شكل» والشعوب كافة تحتوى على تاك الأعراق الفرعيّة كافة 
فالملامح النورديّة تختلف عن البحرمتو سطيّة على سبيل المثالء؛ ولكنا 
نقصر موضوعنا فى ذلك المستوى على الملا حظتين التاليتين» أو لاهما 
أنه ليس هناك عرق أو شعب مثالى يتسم بصفات العيوب -فسب أو 
المزايا لحسب» وثانيته| أن الفرد ليس مقتصرًا بالضرورة على التزام 
متوسط السمات المعيّة.ا فهو حر كإنسان من حيث المبدأ ويمارس 
حر يته. 

وذلك يصحبنا إلى ملاحظة عن الأفراد 'الفطيين' فى جماعة عرقيّة. 
وتحتمل كلية 'تمطى' معنيين مختلفينء؛ معنى «الأنماط التى يغلب 
تعدادها فى الجاعة. دون أن يمثلوا الأغلبيّة بالضرورة» ولكهم 
يتسمون باختلافات واضحة بينهم»» ثم إن الكلمة ذاتها تمل معنى 
«الأنماط التى يقل تعدادها»ه؛ ولكها تنتمى إلى هذه الماعة وليس 
غيرهاء؛ حتى لو كان هناك استثناءات لمذه القاعدةء' ولكن من 


سوء القول وصف الغالبيّة بالفطّة.؛ فى حين تنك هذه السمة على 
الآخرين»؛ وهو ما ينبئ عن منظور كي صرف وليس منظورًا قيميًا 
لغوغ امناو وهذا من قبيل التناقض مع طبيعة الأأعوو, ولا شمكن 
المرء من تقدير المثلين لهذه الغطيّة سواء أكان من الناحية العرقيّة أو 
الإثنية أو الروحيّة أى المثالات الأولى على سبيل التعبير. 

أما عن مسألة الفراسة 011037 1ع 510 تمن فليس هناك أغاط عميز 
الأعراق لخسبءا فهناك كزلك الأغاط الفلية لمعنتاعهامئقه الى 
تنقشر فى كل أين» والتى يمكن أن تتوافق مع أنماط عرقيّة بعينها.؟ حتى 
إن المرء يعجز فى بعض الحالات عن تحديد ما إذا كان أصل نمط 
بعينه عرقًا أم فلكا؛ ويمكن أن نضرب مثالا من شعوب النوردبين 
الثاليين فى سمات طول قامتهم وتركب جماجمهم الطويلة»؛ ولكن 
هناك بالضرورة نورديون أخاح قصار القامة عراض الاجم 
وذلك بموجب تج الأنماط ذاتها فى البنى العرقيّة كافة بغض النظر 
بعينهم ”نا فهم يرون أن العالم يدين بأعمال الإنسائّة العظيمة للعرق 
النوردى,؛ وعندهم أنه موجود فى كل أين؛ فلو أنهم رأوا فى الصين 
أشخاصًا طوال القامة لقالوا إن الفايخج أو أسلافهم قد مروا 
من هناءه ومن ثم يعكفون على تفسير إنجازات الحضارة الصينية 


0 مثل 'شامبرلين' و'جوبيناو' و'جونثر' وغيرهما فلم يخترع الإسكدنافيون ولا 
الآلمان العنصرية النوردية.: وليس هناك أعراق ولا شعوب بمكن أن تدّعى ذلك. 


الاين الإمبراطوريّة وتوسعاتها بدسيس الدماء النورديّة» ولم 

ياتفتوا إلى حقيقة أن تكرار أنماط معينة لابد حادث فى الأعراق 

كافة وليس فى أخلاط عرقيّة الخسبء بل فى تجاس إضالى تسشر 
فيه الإمكانات الغطيّة ذاتهاءه ناهيك عن دور الأنماط الفلكية. وكليّة 
الأمن جة وشيوعها فى العالم.؛ إضافة إلى عوامل أخرى تتنوع 
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وتتكور . 


ويقول عل الفلك «رههاه:هه إن الشمس والقمر والكواكب تحدد 
أغاط الببى الجسديّة والسمات النفسيّة بمدى معين» يتوافق مع 
البروج التى ولدوا فيها. ومن هنا بمكن القييز بين الأنماط المنسوبة 
إلى الشمس والقمر وعطارد والزهرة والمريخ والمشترى وزحل'ا 
و كلها صيغ بيّّة التنوعا ناهيك عن أنماط وسيطة ومختلطة. ولكن 
لتقف هنا بالإشارة إلى أن الفط الشمسى يتيز بالفاعايّة والتوثح» 
والفط القمرى بالسلبيّة والطفوليّة.» والفط العطاردى بالخفة 
والوسامة والفط الزهرى باللطف والجاذبيئّةه والقط المريخى 
بالحسم والعدوايّة» والفط المشتراوى بالامتلاء والضخامة 
وأحيانًا بالمرحء والفط الزحلى بالزهد والندميّة. 


جا جلاعا 


7 إن ”دون كخوته' و'ساتكوباننا' كلبها يمكن أن يكونا مثالين من البحرمتوسطيةن 
فها يمثلان تباينا إنسائيًا لأنه إضانى سفسب ويوجد فى كل الأعراق.ا وسوف يكون من 
المضحك الادعاء بأن 'الفارس ذا الوجه الجهم' دينارى لأنه طويل بارز العظامه أو أن 
خادمه ألبيق لأنه قصير سمين. 


لكن المواصفات الفكية ليست كل شىء وإلا لما أمكن تفسير 
الاختلافات بين الأنماط الفلكية المتناظرة فى إطار مواصفات عرقة 
واحدة والتى لابد أن تر جع أسباها إلى تدخل أبعاد عتتلفة تماما 
بين بعضهاء' والتى تصل فى نباية المطاف إلى التساؤل 007 
مص بعينه شخصًا آخرء وهناك أولاً عامل الوراثة الطبيعىها ثم 
المندوس والبوذين يضيفون عقولة *كارنا"» أى الأعمال 0 مت 
فى حيوات أخرىءا رغم أنها يتوافقان فى حالات بعينها. ولو تحدثنا 
أصويًا لقلنا إن كقيّة الإمكان لابد أن تتجلى قدراتها واحتالاتها على 
كل المستويات؛ وليس هناك من حتميّة تستطيع قصر ألاعيب ماياءا 
فليس الكون نسيبًا من المبادئ سب بل أيضًا من اندماج الرياضة 
والموسيق وما لا نعلا وأخيرًا من اندماج الأنماط الإنسائية. ولابد 
أن نتحسب لمراتب الروحانية واللارو حائّة.؛ والتى تنطبع على مظاهر 
الصيغ الفطيّة لتضئى عليها المعنى وصيغ التعبير والمنظور القيمى. 
إن السهات الجسديّة والنفسيّة للفرد تتحدد م أسلفنا بموجب النفوذ 
الفلى. ما تتحدد بناءً على عامل الوراثة وقانون 'كارما'»: وهذا يعنى 
أن كل تلك العوامل متدعة» وليس شناوق العوامل المغلفة الى 
تحددها لغخسب مجرد مصادفة؛ ولكله يفسر بالإمكاتة ال خصوصة التى 
بفصح عنها الفرد»؛ وهى السبب الأول الذى يحم الأسباب الثانويّة 
غل أى مستوى كان 


عاعاي 


إن مراعاة وجود أنماط إنسائيّة مختلفة والوعى بأن أشكالها ليست 


0 


بلا معنى» هو تسليم بأن هناك ولابد علا يدرس ذلك القطاع من 
الانثروبولوجيا. وعل الفراسة يتحدث عن ثلاث مناطق فى الوجها 
هى الجببة والعينان ثم الأنف ثم الفم والذقن»؛ وهى تناظر الطببعة 
العقليّة والطبيعة الحسيّة أو 'الغريزية' والطبيعة الإراديّة على التوالىءا 
وحيث إ نكل شكل له سبب ومعنى فكل أعضاء الجسد هى بدرجة 
ما تعبير عن كاننا", 

لكن الفرد ليس محكومًا عليه بشكله أو أشكاله»' فقد يكون خاضحًا 
لها ولكه قد يتحرر منهاءا فقد يكون الشكل تعبيرًا عن جوهرهءا وقد 
يكون تعبيًا عن آثار الأعمال فى الحيوات السالفة كارما. وفى هذه 
الحالة يعاش الشخص قوامه دون أن سماهى معه بالضرورة فالشكل 
الحرمانى قد ينم عن الماضى وليس الشخص» فالحادث العرضى 
ليس جوهرًا خالداءك ويصبح ندبة لا جر ححا غائكا”“ وذلك أم 
يتعلق بالنفس كا يتعلق بالجسدءا فقد بلغ بعض الناس مقام القداسة 
بأن صاروا عكس ما ينئ عنه شكلهما والحق أنهم قد بلغوا مقام 
نفسهم الحقة. 


جا اا 


فكل شىء يؤدى إلى الإيمان بأن الأحوال هى التى تصوغ الفرد 


4 فالأيدى مثلا هى مجال عل الكف «ودامتنك التى اشتق منها فن 'قراءة الكن 
تإعصمصوعط ٠‏ 

4 و ىكل الأحوال» قد لا يكون الشخص مسولا عن شكله الذى آل إليه بالميلادن 
ولكله مسئول عنه عندما يبلغ رشدها حتى إن الشخصية قد تؤثر على شكله العضوى. 


من ناحيةءا بيها تصوغ الإمكانات الشخصيّة الأحوال من ناحية 
أخرى وهى تواليف الإمكانات التى تنسج جاب مايا الذى هو 
الدنياء؛ فالدنيا مسرحيّة متجاضسة من الظواهر المكةها التى تتفق مع 
تجلى كائن بعينه. وفها وراءكل تلك الأقنعة والحوادث ثم وجه الله 
قدص وها له 

وبعد أن تحدثنا طرفا عن الأنماط الجسديّة والنفسيّة.؛ وجب علينا 
التحدث عن "الأماط الأعووية؟ الى يتراتب هيكلها ق مقامات 
رأسيّة مثل نظام الطبقات»ا وليس أفقيًا ولا محايدّاءه فالغنوصيّة 
تشتمل بالرغم من أخطائها على كير من الحقائقها وتميز بين ثلاثة 
أغاط رئيسة.» هى الفط الروحابى المتسامى عءتوصتهدم»؟ والغفط 
ا ميولى المابط عتاتقطءا والفط النفسى الملتبس عقطءتووم. ومن الواحم 
أن هذا اليكل مستقل عن الياكل الأخرى. ولذلك تعمل على ظهور 
حالات تبدو متناقضة لأول وهلة. والحق أننا يمكن أن نصادف 
أنخاصًا شبه ملائكيين بين أقل الناس موهبة» يا نصادفهم فى أكْر هم 
موهبة»' ؟ا أننا نصادف نقيضه| كذلك. ويذهب بنا هذا إلى مشكلة 
المصير المقدرء والتى تتصل عن قرب بالإمكانات الأويّة لالشخص 
وجوهره الفردى. وسَبِقُ العم الربانى يشتمل أيضًا على النفسيات 
التى تبدو قلقة؛ ولكمها فى الحقيقة 'تحجب' جوهرهاء' وبالتالى 
وشأن الإنسان شأن الكون فها نسيج من الحتميّة واللاحتميّة 
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ون احمكد بن الطلفيد وار الله حتميّة من اللانهائية. 


وقد يطرأ احتجاج على أن ما سبق من اعتبارات عن ظاهرة الإنسان 
لا يُعد أطروحة أنثروبولوجيّة منضبطة» حيث إننا لا نورد بيانات 
'التاريخ الطبيعى' للإنسان من أول الأعىءه ولا نحن استنتجنا أصله 
البواوجيية وهكزا ذواليك» وليسن ذلك نا فق ولا رين أن 
نتورط فى عوامل تنبو عن خبراتناءه ونحن أبعد ما يكون عن قبول 
نظريّة 'ملء الفراغ ممع-مه؟' التى خر جت ببا التطوريّة التحويلية»ا 
فالإنسان الأول لم يكن قردًا يكاد أن ينطق وبالكاد يتقف على قدميها 
فقد كان كاثثًا شبه روسى لا زالت تحيط به هالة سماوية» ولك كان 
يعيش على الأرضء وهى هالة أشبه بعربة اللهب التى حملت إيليان 
أو السحابة التى لنت صعود المسيح عليه السلامء' أى إن مفهومنا 
عن أصل الإسان يقوم على مذهب انعكاس المثالات فى الباطن» 
ونتخذ منظور الفيضيّة الكلاسيكة ددعنده6تصدصه بالمعنى الأفلوطينى 
أو الغنوصىا والذى يجتنب هوة تشاكل الإنسان مع الرب 
سحتطم مسوم هعطئصةا فى حين يتفق مع مفهوم الخلق من عدم 
ملطند ع متتدءى. أما التطوريّة فا هى إلا كفر بالمثالات الأولى 
وهى بالتالى كفر بالعقل الربانى وبالصمديّة على المستوى الملبوسا 
كا لو كانت ترغب فى صنع نسيج من اللحمة وتختزل السدى. 

ومن الواح تمامًا أن الأشوبولوجيا عل ناقص طاما لم .تسب 
للبعد الروحانى فى الإسانء' وتجاهل بالتالى عوامل مثل اليكل 


الأخروى الذى تحدثنا عنه.؛ ولا هو تناول الوظائف الاجتاعيّة 
المناظرة لهي ولو أننا قلنا الإسان عاقل 5 ممطمط فإن ذلك بعقف 
الإنسان متدين 95 مع تناع مممتمطها فليس هناك إنسان بلا إله. 


وما 5 ؟ ناء اكامن أن جدازة الأشان عقن فى فدر» عل أن بكرن 
موضوعيّا؛ فهذا هو المعيار الأساس للقيمة الإنسائيّةة فالإنسان هو 
'من عرف كف يفك 'نا فن لا يعرف كيف يفكر ليس إنانًا بالمعنى 
الأصلى مها كانت مواهبهء؛ أى ليس إِنْانًا بالمعنى المثالى للكلمة. 
ويعبر كير من الناس عن ذكائهم عندما تيم أفكارهم فى تلافيف 
الرغبات والمصالح والتحيزاتء؛ ولكن حينغا يتعارض الحق مع ما 
يرضيهم يختق ذكاؤهم أو يُطمسءا وهو أ لا إنسانى و'إضانى 
عرف نقا:.وقد غنا ى أحد كنا أن الردعليه أن عرت قلي 
حتى يصبح موضوعيّا ما لم يكن روحانيًا مينًا عن الدنيا بطبيعتها 
ويجد حياته فى فنائه. 

وهكذا يتعين فهم أن الفضائل الطبيعية ليس لحا إلا قيمة واحدة 
فعالة عندما تلتحق بالفضائل العلويّة لخسب؟ والتى تفترض درجة 
من الموت. والحق أن الفضيلة الطبيعيّة لا تستننى الكبرياءء وهو 
أعتى الرذائل جميعاء وأما الفضائل العلويّة المتجذرة فى الله سبحانه 
لخسب فهى التى تتحقق فى تواضعءا وليس تواضع العاطفيّة الفردية» 
بل بالوعى بلا شيئيتنا حيال و جه الله تعالى و نسبيتنا حيال الاخرين. 
وبتعبير مليوس تقول إن المتواضع حمًا سيقبل انتقادًا مجحمًا يحتوى 
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على ذرة من الحقيقة,؛ حتى لو صدر من شخص لا .قتع بالجال ولكن 
ستحق الاحترام؛ والإسان المتواضع لا سعى إلى الاعتراف 
بفانا رلك فى إل اللفوق هل فاسحو اوها اللتسيهانه لا 
إلى رضا الناس عنه. 

إن تعريفنا لمصطلح الإضسان العاقل هو ما يجعله كائتا كليًا يتشبه بالله 
جل وعلاءا وهو ما يجعله اية رباتيّة؛ فن المنطق والمشروع عندنا 
أن تكون الكلمة الفاصلة فى مسألة الأنثروبولوجيا هى الاتساق مع 
المعايير السياوئة والسعى إلى الله سبخائةية أو بتعبين آغر أن كالنا 
سواء أكان دوائر متراكزة أم أنصاف أقطار محيطة» تتصرف جميعًا 
دوحظرر الى الربان» 


الأكاء والتشيعة 


من المهم فى الروحانية أُكْر من أى مجال آخر أن نفهم أن شخصيّة 
المرء جنء من ذكائه.» ختى الذكاء الميتافيزيق بلا شخصيّة سويّة 
سوف يكون عقباا ذلك أن تمام معرفة ما يخرج عن كاننا يتطلب 
كال المعرفة بأنفسناءه وما شخصيّة الإسان إلا ما يريده من ناحية 
وما يحبه من ناحية أخرى» فالإرادة والانفعال امتداد للذكاء.؛ وهما 
ملكاق للوازانة هاما شأن الذكاء الذى غالوانا عق أن تعرين 
الخير الأمعى هو أن نريد ما يقربنا إليه جل وعلاء؛ وأن نحب كل ما 
بشهد له سبحانه.؛ فكل فضيلة تستتق فى نباية المطاف من تلك الإرادة 
وذلك الحب» واإذكاء الذى لا رافق الفضائل لم يربو عن ععرفة 
مسطحةنا كأن يفهم المرء الدائرة والمربع ولا يفقه الكرة والمكعب. 


وفهم الكرة والمكعب من الناحية الرمزيّة هو حاسة البطون وليس 
الساق حفسيي» وشرط هذه التعنة هو معرفة الفسه أى قبنز المرع 
لجوانب نفسه بشكل ملبوس وفعال,؛ حيث إن المعرفة تتطلب كلا 
من الإرادة والانفعال.» وليس الانفعال عمعصتةمءه هو العاطفيّة 
سكثله؛ مع معد وهو ليس نقيصة ما لم زيف ان وهو فى حد 
ذاله ملكة حب ما سدق اليس موضرعئاء أي اللق والمقدس 
واجميل والنبيل,؟ فاجمال <هو بباء الحق»,' والمعرفة الكاملة تتطلب 
معرفة الذات 5 أسلفنا القول.؛ وهى تمييز الغموض والصغار 


والنباقت :اق النفس .6 أعا حب اخار كب النفس» أى أن يري 
أناه فى غيرهءا ويرى غيره فى أناه. 

ولو احتكم المرء على حاسة البطون بالتوازى مع تمييز الحقيق عن 
الوهمىها أو القييز بين الحقيقة المطلقة وبين الحقيقة النسبيّة العرضيّة 
أو بين الجوهرى والثانوىا لصار بصيرًا بالجواهر والمثالاتا 
أو لنقل بصيرًا بالشفافية الميتافيزيقيّة الظواهر» وذلك التبصر هو 
أساس نبل النفس» فالنبيل هو من يحترم الفضائل فى الجوهر الذى 
يدركه ويحبهاءا والشق هو الذى يخس الفضائل ويحتقرها بموجب 
عوارض حادثة»ا ولكن حاسة القداسة تتنافى مع الميل إلى التبخيس'ا 
وعدت الاغخيل غبع 'الساضر ين ' وقيدت القران عن 'المستيزثين'. 
وحاسة القداسة هى جوهر كل احترام مشروع ونحن نصر على 
ضرورة المشروعيّةا فهى مسألة تتعلق باحترام ما يستحق الاحترام 
وليس مجرد أى شىء كانء؛ (فليس هناك ما يعلو على الحق»6. 
ويعم الناس جميكًا أن الذكاء هو القدرة على القييز بين الجوهرى 
والثانرىءا وفهم العلاقة بين السبب والنتيجة»ا والتلاؤم مع ثبات 
الأمور وتحولاتها'“.؛ وتكور مالم يحظ بالقبول ألا وهو أن الذكاء 
هو كذلك طرح جواهر الأمورء وإدراك المثالات فى الظواهر» 
وقد يكون الذكاء تمييزيًا أو تأمليًا إن لم يتوازن بين القييز والتأمل 


49 ولنوضح أن البلاهة أحيانا ما تتجلى فى اخلط بين الأسباب المادية والأخلاقية أو بين 
اللواعن العارضة والتقاتل الأموايةه أى باختصاريا القريد بين 'العرضى' و الطوهرى'. 
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وأساس 'الدارشانات' المندوسيّة هو طرح جواهر الأموري 
وتتناول الاستيعاب البصرى للفضائل الساويّة»ا مثل موضوع 
عارض تج فيه امال أو الروحانية.» أو ذات موهوية بالنبل 
والعنق» أى اعفد وهذا عو المحق كيه اماق فق القن الشعاي 

كل الأحياة: 

ويوحى القييز بحسمه القاطع بسر المطلقء' ويشاكله التأمل بلطفه 
الموسيق الذى يوحى بسر اللا نهان»ا فتنبئق ملكة الإرادة فى الجرم 
الإنسانى الأصغر من مطلقئة الخير الأسمى» فى حين تشهد ملك: 
الانفعال على لا نهاثيته. 


وسهل الاعتراض بأن هناك من كان دي وفاسدا ومن كان تتا 
وبلا ذكاء ولا نجادل فى جواز أن كل من كان لا أخلاقيًا بقتع 
يذكاءن ولكمنا ندفع بأن ذكاءه ليس كاملا قطعا' أما من كان حسن 
الخلق قليل الحظ فى الذكاء فلن يكون أبله بحال.؛ ولا مراء فى أن 
ذكاءه تأملى أكر منه تمييزىءا وليست الفضيلة إلا توازنًا روحيّا 
أى إنها ذكاء بالمعنى الجوهرىا وليست البساطة بلاهة بحال. 

وما يلفت النظر فى الأتقياء أنهم يتحلون دومًا بحسن الإدراك مها 
كان تواضع ذكائبهمءا وهم فى ذلك أفضل حالا من كير من الفلاسفة 
الذين .تمتعون بالعبقريّة والحنكة»ا لكمهم يفتقرون إلى حاسة إدراك 
الحقيقة. وتشهد كير من الأمثال الشعبيّة واللغة التصويريّة الإنجيل 


على حكمة البسطاء الذين يكادون أن يبلغوا مقام الملائكية دون أن 
يعرفوا أرسطو طاليس. 


إن الإنسان العاقل المثالى مزيح من كال الذكاء وحسن الشخصيّةن 
وهذا هو المعنى الصحيح لكلة 'حكة' فهى المثاليّة التى بمثلها 
العرفان الذى يتغيا استعادة الال الأولانى للانسانء؛ والجوانية هى 
'دين الذكاء'نا وهو ما يعنى أنها تعمل بالعقل الهم :>هلاءئصذ لا 
بالانفعال والإرادة لحسب» وأن محتواها هو كل ما يمكن اإذكاء 
أن يتناوله”. إن *مناط' الجوائية هو العقل الملهُمء؛ و'غايتها' الحق 
الكلىا وهو ما تعبر عنه الفيدانتا بمذهب الحق "اتما' والوهم 'مايائي 
ومن يقول آتما ومايا يقول العقل 'جنانا' أى العقل الُلهُم . 

والقول بأن الإنسان مجبول من الذكاء والإرادة والانفعال يعنى 
أنه مجبول على الحقيقة والطريق والفضيلة» أى إن الذكاء مجبول 
على فهم الحقء والإرادة مجبولة على التركيز على الخير الأسبىي' 
والانفعال خبول عل عن الخبر والحق. وعكن أن تقول 'الشب؟ 
دلأن الأسانواير :1ه لي دوعر ايده الأصول اقننالاة 


ليست الجوانية التاريخية كلها جوانية بالمعنى الصحيحه؛ فالتفسير الذى يصطبغ 
بالتحيزات المذهبية أو يستغرق ف الذاتية الأسرارية بعيدٌ عن العرفان الحقيق,؛ فليس 
الأ هو أذكل ماحاءق باب اطواية يقي البااعل الحقيقةه وكراعا يجيد الاعز 
من يعالجون هذا الموضوع بين الأصيل والزائف» أى بين الحق والباطل؛ وذلك اتساقا 
مع المخطيئتين المهلكين اللتين انتابتا عصرناا وهما استبدال عل النفس بالذكاء.؛ والخلط بين 
النفسى والروج. 
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وليس ضعمًا يا يتصور معظم الناس» بل هو مَل للطبيعة الرباتية 
وتشبه بباا وهو سر "الله محبة . 

وبعد الاعتبارات السالفة» يبق أمامنا الاعتبار فى *الحكمة اللخالدة 
تعصدعتمم متتاصه5'» فهى وحدها الخير الجامع بلا تحفظء فالبر اق 
محدوديتها يشوبها دومًا مبدأ 'أهون الضررين'» نتيجة انصياعها 
للطبيعة الإنسائيّة للجهاعة على مستوى الإمكانات العقايّة والأخلاقيّة 
والروحيّة التى 'سقطت' فى زماننا. وقد قال المسيح عليه السلام 
(لبس. أعكن صا إلا واحد وهو الله»»ا وتضع البراقّة العقل 
الهم بين قوسين من المنظور العملى أكثْر من منظور الفكر التأملىءا 
ثم إنها تضع فى موضعه الإيمان والجدل المعتمد عليه وهو ما يعنى 
تسييدها للإرادة والانفعال على الذكاء. والحق أنها لابد أن تفعل 
ذلك بموجب رسالتها وغاية وجودها؛ لكن ذلك القصر سيف 
ذو حدين؛ وليست كل نتائجه إيجابيّة بحال يا تصورها الانحيازات 
المذهبيّة. وا حق أن التباس البرائيّة موصول بتدبير العناية الرربائيّة. 

إن الذكاء المتزندق أسوأ كيرا من السذاجة التقيّةه؛ فال ذكاء بطبيعته 
'نقة' بموجب أن جوهره هو القييز البحت للظواهر» والتأمل 
البحت فى الخبر الأسمى» ولا معنى للذكاء الحق خارج الفضيلة 
الباوثة خاسة القداسةة و حرهرهاغية استجارك وعال» أئ إن 
الذكاء .مخض عن الفضائل الأخلاقيّة وخاز لما بقدر إخلاصه 
لطبيعته الحقة ورسالتهء؛ والفضيلة بدورها تنفتح على كليّة العقل فى 
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الإطار ذاته. وبالتالى على معرفة الحق جل جلاله. 


العْنُو ص 


يعزو غالبيّة الكاب إلى الغنوص بعض ما ينتمى إلى الغنوصية وإلى 
المذاهب الأخرى الق تسر #ديمًا للحكية انا زدة قتصصعنعم متطمهك5 
ولا يميزون بينه وبين الح ركات الغريبة مثل الر وحانية دمكناهدةتذم؟ 
والفيوزوفية معتطمهومعط والجواقّة الزائفة مونعةهه-ه4نءوم 
التى "تسد عين الشمس' فى القرن العشرين. وللأسف نجد معظم 
اللاهوتيين قد حملوا ذلك اخلط على مل الجدء؛ ومن الواح أن 
لهم مصلحة فى تبنى أسو| الآراء الممكّة عن الغنوصء والزائف لا 
بد أن يقلد الأصيل»ا وإلا ما تمكن من الوجود ما لا يسوّغ ميل 
الأصيل بكل خطايا الزائف. 

والواقع أن الغنوص بالضرورة هو طريق العقل الُلهّم؛ ومن ثم 
طريق الوعى بالوجودا وتمثل قوته الدافعة فى الذكاء قبل أى أ 
آضيء واشت الارافة ولة الاشعال ا هو الخال فى أسراريات 
الأديان التوحيديّة الساميّة بما فيها التصوف الشائع. ويقيز الغنوص 
بمرجعيته إلى الميتافيزيقا فى القييز بين اتما وماياءه والوعى بالقاهى 
امحتمل بين الإنسان جيفآتما وبين الرب 'باراماتما'. ويشتمل الطريق 
على بعد "الإدراك دهعصعطء:مصدهء' من ناحية»ا وعلى بعد "التركيز 
دوعوم" من ناحية أخرى با يشكل المذهب والطريقة 
وتتنوع صيغ الطريقة» فنها 'مانترا' وهى الصيغة الصوتّة للدعاء 
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ومنها 'يانترا' وهى الصيغة البصريّة الرمزيّة 4 والطريق هو البرزخ 
بين الاحتال والافتراضه ثم بين الافتراض والتحققء وقّته حال 
'من تحرر فى حياته الدنيا جيفان م وكا . 

أما الغنوصية دموءة:هم© سواء أتحققت فى المسيحية أم فى الإسلام 
أم فى غير هماءا فهى نسيج من تخرصات مختلطة.؛ وغالبًا ما جاءت من 
أصول مانوية هدةوعصدلة.؛ وهى جنون بالأسطورية مختلط بمفاهيم 
برائيّة وجوائيّة.؛ ولا شك أن لحا أيضا رمزيّة لا تخلو من الأهميّةه 
وسوف يكون من المدهش لو لم توجدها ولكن قيل فى الأمثال (إن 
الطريق إلى امجيم مفروش بالنيات الحسنة4ا ويمكن القول أيضًا بأنه 
مفروش بالر مزيّة. 

ويمكن ملاحظة أن ”الاستنارة' تلعب فى الغنوص والغنوصيّة دورًا 
متزيدّاءه ولكن ذلك يخلط بين الاستنارة والوعى بالوجودء' فى 
حين كان الوعى إيجابيًا فعالاً.ه كانت الاستنارة سلبيّة تأمليّة أي كان 
مستوى المارسة. وليس ذلك للقول بأن ظاهرة الاستنارة لا تعمل فى 
مناخ الغنوص'' فهى تعمل فيه بالضرورةء؛ ولكنها لا تشكل له منهاجًا 
ولأكون سكا وبمك قرول الأس سهدعن المبرستوطيقاء أى 
تأويل المتون المقدسة الذى يارس بلك شك فى مناخ الغتوص فن 
نافلة القول أن 'الأوبانيشادات؟ قد أوّلَت فى تفاسير عدة.؛ ولكن 
ذلك أن علق عا كرى فق المافت المذكورة الق طحت فق 
تأويلات لا ضابط لما للصيغ المقدسةء؛ والتى لا يتعلق معناها الحرفى 


ا تأولة غلبا الأسراريزة بتعرع الكقي أو 'الأمهارة" 
والحق أن كلة 'استنارة' يمكن أن يكون لما معتى متعاليء؛ ولن تكون 
ظاهرة سلبئّة فى هذه ا خالةه فالاستنارة التو حيديّة ا حررة تتعالى عن 
الإيجابيّة والسلبيئّة»؛ أو هى بالحرى الفعل الربانى فى ذواتناءا وهى 
تحتكم بموجب ذلك على جانب من السابيّة العلويّة بمعنى برادف 'محو' 
العناصر الظلاميّة التى تفصل الإنسان عن الجوهر الربانى فى باطنه. 
خض هذا انر عن امعيعان: قيض الساوهون أن يغرب هنا 
أن النظام الربانى يتضمن هالا سلييًا' وثكالاً إيجابئًا'؛ وأن الأروح 
الإسائيّة تشارك فى السرين كليها فى نهاية المطاف. 

وبطرح الغنوص المعرفة بالمطلق لا بالأقنوم الربانى لغخسب» ثم 
يتبعها معرفة النفس' فالمرء لا يستطيع معرفة الرب إلا إذا عرف 
نقسهة ويقول المبدأ المكوب غل معبد دلق <اغرف نفسك »ا ؟ا 
يقول الإنجيل ١ملكوت‏ الله داخلك». 

وبتخلل الغنو صكل الأديان العظمى بالضرورة سواء أفهمنا آثاره أم 
م تفهمهاا مثليا يتخلل الأثير الأشياء المحسوسة كالنار أو الماءن؛ وكيا 
بتخلل الذكاء كل الملكات مثل الخيال أو الذاكرة. 

وقد ذ5 نا سلقًا أن القوة الدافعة فى طريق الغنوص هى الذكاء 
وليس انطباق ذلك المبد! محتملا فى جماعة روحيّة ما لم تكن قليلة 


ونحن لا تمارى فى أن كلية أو عبارة فى من مقدس لما مغزى لا يمكن أن ستشعر فى 
القراءة الاولىء' ولكن ذلك المعنى لن يناقض المعنى ا حر فى ولن يتعارض مع سياق المتن. 
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العدد. فالذكاء لا يعمل عمومًا حينا يكون المطلوب تحقيق توازن 
جماعة» ولا يمكن أن يتك المرء وجود واقعيّة معينة فى أخلاقيات 
العاطفيّة التواضعّةنا مما يعنى كفاءة عمليّة مناظرةنا ويتبع ذلك أنه 
ليس على الغنوص أن يتكر مبدأه فى أولويّة الذكاء فى إطار امجتمعنا 
ولكن عليه أن يض ع كل شىء فى مكانه» وأن يأخذ الناس بما هم عليه 
وذلك هو السبب فى أن منظور الغنوص سوف يصر على عدم 
تبسيط الأخلاقيّة. وسيصر على أن الفضائل الكامنة مثل امال هى 
(بباء الحق» فالذكاء ليس الموضوعيّة والمفهوميّة خسب' بل هو 
الذاتيّة والوجوديّة كذلك» فو حدائّة الغاية تتطلب كليّة طالبها. 


وحين. يجرب المرء الحذلفة الديقة الى تمارسها المذاهب الارادية 
والانفعاليّة؛ يتضح له أن الغنوص ليس من قبيل الرفاهية»' وأنه 
وحده الذى يمكن أن يخلصنا من الطرق المسدودة من البدائلية 
التى عكفت عليها تلك المذاهب» فهناك مثلا تاك النظريّة المذهاة 
الأشعرق والق تققى بأنه ليس هناك أسباي أرضكة» قالنار له 
تعمل عوحب طبيكياة يل لأن الله سيخانة قن خلق الأكبعال 
فى كل هرة تشتعل فيها نار*. وقد احتج ابن رشد احتجاجًا بليعًا 
على الغزالى الذى اتخذ ذلك العبث الفقهى قضيته.؟ يقول فيه 


والرأى المسيج القائل بأن الأقانم لا هى جوهر ولا صيغ وأنها 'علاقات' 
لخسبء ولكنها كذلك أشخاص! يشاكل رأى الأشعرية من حيث تناقضه الميتافيزيق»ا 


(إذا لم يحتكم شىء ما على طبيعة خصوصةنا فلن يمكن أن يكون له 
اح ضضم ولس ك2 إلا إدراله الأمبايية وف ب 
الاسباب يدر العقل». 

أما مالم يفهمه الأشاعرة»ا وهو أعى شائع فى الفكر البرانى والبدائلى» 
فهو أن الأسباب الطبيعيّة» مثل أن وظيفة النار أن تشتعل» لا تستبعد 
الأسباب الباطنة فوق الطبيعيّة بأى شكل كان”” بأكْر ما يمكن 
لذاتئة محدودة أن تستبعد بطون الذات المطلقة,؛ فالسببئة الربائة 
الباطنة 'رأسية' وفوق طبيعيّة»ا فى حين أن السببيّة الكوقة "أفقية' 
وطبيعيّةا أو بكلمات أخرى؛ فالأولى تضاهى أنصاف الأقطار التى 
تشع من الم ركؤ ءا وتضاهى الأخرى الدوائر المترأكرةن وهذا التالف 
بين العلاقتين هو ما بميز الميتافيزيقا المتكاملةه وبالتالى الغنوص””. 
إن هناك ذكاء وذكاءن وهناك معرفة و معرفةها وهناك العقل غير 
المعصوم الذى يسجل ويشكل من ناحيةن ومن الناحية الأخرى 
هناك عقل القلب الُلهُم الذى يدرك ويعكس رؤيته المعصومة على 
الف وهنا تكئن كل الاختلافات بين اليقين المنطق الذى يمكن أن 
يحل محل يقين منطق آخى ويقفو أثرهء؛ ويقين شبه أنطولوجى لا يحل 
0 جاء فى القرآن أن الله تعالى أعى النار التى كان من المفروض أن تحرق إبراهيم عليه 
السلام بأن تكون بردا وسلاما عليه.؛ وهو أمى لن يكون له معنى إذا لم يكن من طبيعة النار 
أن تحرق'ا وهو الأمى الذى يدحض بدهيًا رأى الأشاعرة. 

4 ولتراع أن هناك 'مطلقًا سييا'ن والتناقض المنطق للصيغة لا بمنع أن يكون لما معنى 


أنطولوجى معقول فكذلك هناك 'طبيعى يفوق الطبيعة'ا وهذا بالضبط هو التدخل 
الربانى الدائم»ا بفضل بطون السببية الكونية. 
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محله شىءء ثما نحن إلا هوم وما هو إلا نحن. 


الهو لات الكل 


عندما أنشأ أرسطوطاليس مقولاته الكيّةنا وهى «امادة والكم 
والكيف والعلاقة والفعل والانفعال والمكان والزمن والوضع 
والحال»؛ كان يبدو مهتا بالتصنيف العقلانى للأمور أَكْر من 
اهتامه بطبائعها الملدوسة””. أما اهةامنا فهو أقرب إلى المنطق الكونى 
منه إلى المشائية'” رغم تداخل حدودهماءه ونحن نفضل المقولات 
التالية «الموضوع والذات؛ والمكان والزمن»» وهى المقولات 
الحاو يةنا 3 «المادة والطاقةءه والشكل والعدد»,: وهى مقولاات 
امحتوىءا ثم <الكييف والكرنا والبساطة والتركب»,' وهى مقولاات 
الصفات. والمصطلح الأول فى كل زوج منها سكوفى» والثانى 
حركى على وجه الرمن والتقريب' ولو سانا بذلك لأمكن استبعاد 
كل زوايا الرؤية الأغرى»؛ سواء أكانت أعمق تحليلة أم تركيّاء؛ أم 
كانت كامنة فى رعزيّة من رهزيات الطبيعة"*. 

وليس هذا للقول بأنكل المقولات تتساوىء فالمكان نطاق ”*وجود؟ 


0 كلمة 'مقولة دنتدهمنمع' اليونانية تعنى الشكل النهانى للفكره أى المفتاح الذى ستطيع 
تضنيف الأفكار الأخرى؛؛ أو حتى كل الأفكار التى تتصل بالوجود. 

3 يمكن الرجوع إلى باب 'بنية أحوال الوجود وكليتها' فى كاب 'من الربانى إلى 
الأتنا: 

3 لنذ5 هذا الترتيب الأصولى 'المكان والزمن والعدد والمادة' وهو أصولى اعلاقنه 
بزعروية اعفاسين .وااسق والك الاتسالى: وهناك من وضع 'الحياة' موضع المادقنا ولا 
شك أنه كان يفكر فى الطاقة التى تسرى فى كل شىء. 


لف 


الأشاعة والزمن قطاق "تضائ هاه وقد كان حضون اللكان فق 
بداية عصر الإنسان مهيمثًا بشكل ماء' فى حين أن حضور الزمن 
فى هايته سوف يكون حاسمانا وكذلك يظهر الشكل على العدد مثليا 
يظهر الكيف على الكرءا وكذلك أيضًا تفوق المادة الطاقة مثليا يفوق 
'الوجود' 'الفعل'' ولكن لا شك أنه يمكن للرء أن يعكس الترتيب 
بمقابلة 'اللطيف' و 'الكيف'ه أما عن مقولتى الذات والموضوعه فه| 
كيفيتان أنطو لو جيتان وبالتالى قابلتان للتبادل» والمسألة برمتها هى أن 
نعرف موضع الثقل فى كل قطب منهانا وفى أى قطب يتجلى انعكاس 
الله سبحانه"”. 

ولا يمكن أن نجيب إجابة بسيطة قاطعة عن مسألة تعدد مقولات 
الوجودا”. فالتقسيم بينها منضبط وملتبس مكَاءا فتعدادها فى أى 
تعريف أص منضبط من ناحيةنا ولكن منظور التعريف يتنوع 
من ناحية أخرى فيلتبس» كا أن عددها لا يحصى فها يخرج عن 
التعريفات جميكًا يا هو شأن الظواهر. فاللون على سبيل المثال 
مقولة تحتوى على كل الألوان المكةنا وكل لون منها مقولة لكل 
ظلاله المكة.ه وكمها لا تنطبق على الالوان الاخرى» وهو ما يصل 
إلى القول بأن كل ما تعلق بالصيغ يجوز أن يكون مقولة. وهكذا 


04 فالفيدانتا تلق ثقلها بالكامل على 'الذات'؟ العلية المطلقة»؛ فى حين ترى الأديان 'الغاية 
الربانية' قوق أق أ اأخر يه فالله تعالى غير أى شىء كان. 

04 قد أشار أرسطوطاليس إلى عشر مقولات؛ ولكله يذكر ثلاثا السب فى موضع 
اخرء؛ هى المادة والكيفية والعلاقة. 
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وق عقوة أرسطرطالسى فى "اللدفة مقاكا متقر ا لمقوقات لا 
تحصى من المقو لاتءا مثل مقولات 'السبب' و"النتيجة'» و"الواقع' 
و'الإمكان'.؛ والجبر' و الاختيار'؛ و الإيجاب' و السلب'ا 
و“الحاوى' والمحتوى' و التزيد' و'الحرمان'؛ وقد كانت هذه 
المقولات منطلق الأخلاقيّة المشائيةه والتى كانت تتغيا اختيار 
الوسائل الصحيحة. 

وقد قال اليونانيون ومن بعدهم القديس أوغسطين إن من طبيعة 
الخير الأسمى «هطندوة أن يوصّل ذاته العليّة»؛ وهذا ما يفسر وجود 
منظومة وجوديّة تنتمل على حاويات ومحتويات وصيغ فى مقامات 
الكون كافة. 

وتحضنا فىة الخير التى تناولناها على أن نعود عرة أخرى إلى 
المشكلة الحرجة النقيضة,؛ وهى السبب البعيد غير المباشر لما فسميه 
الشرء أى الحرمان من الخيرء؛ وهو قائم على سر كليّة الإمكانء 
أى أن كليّة الإمكان لا نبائية تتضمن احتال إنكارها ذاته.ا وهو 
'أمكان الشجيل نا .أو "وجو اللأشر ءانه وسيكة اوردق هده 
الإمكائيّة التناقضيّة أو مجرد 'إمكان العبث' فلا شىء يخرج عن 
الخبر الأمن نا وهو ما شمن الموجود جل شأنه والذى هو إحان 
بتجلى به الخير أو ”اخيرات“ بالتباين مع نقائضها فى تتابع 'الزمن' 
وتجاور المكانءا فالشر نقيض الخير فى 'المكان' بما يزيد الخير تألقا 
ويفصح عن طبيعتهها ونهاية الشر فى 'الزمن' جلاء لانتصار اخير 


رف 


تحقيعًا لمبد| 'الحق يتتصر'ا وتصور الصيغتان 'طبيعة الشر الوهمية'. 
وبتعبير آخرءا حيث إن وظيفة الشر هى ظهور نقيض لخيرء؛ وهى 
كذلك مناط انتصارهء فيمكن القول بأن الشر بطبيعته محكوم بأن 
ينكر ذاته فى غياب الخير فى 'المكان' و'الزمن'ا فيعود الشر إلى 
الغيابءا وهو الحرمان من الوجود أى اللاشيئيّة. ولو احتج 
أخن بأن الخبر كذاك ينى ءا فنجيب بأنه يعود إلى ماله السباوى 
أو الرباق نحيق بكرن "ذاه" تمامانة وها يقق من لبس اير ذانه» 
ولكن يفنى منه قشرة أو أخرى مما يجسده' وقد سبق القول بأن 
الشر نتيجة جوهريّة لتنا الشمس الربائئة و'فائض' ينبوع النشأة 
الكرية 7 شر الأسرار هو كلة الإمكان عا هنا ذلك يعيدنا إلى 
حذوو السالق 

ولابد من التنويه هنا إلى إمكان الاعتراض بأن الشر بطبيعته ينخو 
إلى أن يوصّل ذاتهكذلك» وهذا صحيح لأنه يميل بطبيعته إلى ملاحاة 
إشعاع الخبرء ولا يملك إلا تقليد طبيعته بشكل ماء؛ فالشر ما هو 
إلا اعتراض وتقليد محكوم عليه أنطولوجيًا بالتناقض» وقد قال 
مايستر إيكهارت <كلما أمعن الإنسان فى الكفر بالله كلما برهن على 


0 لقد نشأ الشر مثلا 'بالحية ن لكي قروز افظة الى ورري عار الاق 
لال الأول المزدوج الجنس «مرو:1ددب وهذه اللنظة الكونية تتزامن مع خلق حواءا 
والانقطاخ عن الثال اللامادى الذى عو 'أمم الأول'يا وجاء اليد أو السشوط فى 
خضم الظهور» وبوحى الحية أو الفردية»؛ والتى هى صيغة أولية للإبليسية؛ وبفعل 
احتباسها فى المادةنا وما جرته من مصائبء والتى تزامنت مع الألطاف الربائية المتوافقة. 
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وجوده عز وجل»6٠‏ والشر فها يتعلق بوجوده يجاور الخير المتمثل 
فى الوجود. 

وليس اخير والشر مقولتين من مقولات الوجود على شاكلة الذات 
والموضوع والمكان والزمن ذلك أن الخير هو الوجود ذاته الذى 
تعبر عنه المقو لات كافة» حتى إن الأشياء تصبح 'صيغا' له»ا فى حين 
أن الشر يشير إلى غياب هذا الوجود ويغتصب بعض الأشياء أو 
الأشخاص على المستوى الذى يطولما| فيه بموجب ما تسمح به ميوله. 
ورغم ذلك التحفظ» يجوز أن تَُدّ الخير والشر مقولتين للوجود 
الأسباب التالية.» فالخير يشتمل على فضائل المبادئ الربائيّة وكل 
ما ل افق أشاءا مركب عير هافن هيد] الوتهودة وأداها 
للوظائف الأنطولوجيّة الجوهريّة المنوطة بها. والشر من ناحية 
أخرى يتضمن كل ما يتجلى فيه الحرمان من منظور الفضائل» أو 
الوجود ذاته.ا وهو ضار بطرق متنوعة حتى لو تعادل مع عوامل 
إيجابيّة. وهذا للقول بأن هناك أمورًا ضارة من حيث المبدأ وليس 
من حيث الواقع.؛ م أن هياكة اجر ااطيلا وسقيدة بالمعار كانواتن 
وجميعها تسهم فى تجلى الفاعليّة الكوتيّة بتواليفها التى تجل عن 
اللرضر. 


أما عن 'الذات والموضوع' فسوف نبدأ بملاحظة أن الموضوع هو 


1 هناك مثال القبح الجسدى لرجل طيب؟ وهناك مثال الوسامة الجسدية لرجل 
منحط. 


الواقع ذاته أو من جهة قابليته للفهم. فى حين أن الذات هى الوعى 
ذاته أو من جهة علاقتها بملكة الفهم. وهناك علاقة تكامل وعلاقة 
اختلاف فى الحالتين»ا فنقول عن الأولى إن العالم فى حدود كونه 
مفهومًا هو جزء من الذات التى تستوعبهء؛ والانا على العكس من 
ذلك فى حدود كونها شيئا تدركه الذات كأعس خارج عتانا هى 
جنء من الموضوع الذى يحتويهاءه وفى الخالة الثانيةه وهى حالة 
الاختلاف؛ فنقابل مصطلح 'بذاته ماء16 مذ والذى هو موضوعى"ا 
بالوعى المخالص 'مستبطن فى ذاته 'ا ويعود بنا ذلك فى نبهاية المطاف 
إلى التعالى والبطون اللذين يلتقيان فى الوحدانيّة والصمديّة. 

وعلى مستوى المعرفة الملهّمة أو حتى العقلانية؛ فإن تكامل 'الذات 
والموضوع'ا هو التوازى بين الوجود والفكر أو الشىء والفك د 
أو الموقق الصورى والنواؤن الفوئ:ة وهذا ما شكل أساس 
المنطق الأرسطى؛ أو المنطق بما هوه ومفتاحه القياس المنطق. 
ولنتذكر أن الحثدثين بميلون عندما يتكامون عن 'الموضوع والذات' 
إلى الاعتقاد بأن الموضوع أو الغاية أم لا يمكن أن يُعرف؛؛ وأن 
الذات لا يمكن تعريفها بشكل منضبط؛' ويطلقون تعبير 'فى حد 
ذاته كاء:1 صذ' على كل شىءعيا ويفتر ضون عدم الكفاءة فى المعرفة»ا 
والواقع أن معرفة العرضى والنسبى ليست إلا عرضيّة وضبيّة؛ ولا 
يعنى ذلك قلة الكفاءةه فالكفاءة طبيعة المعرفة»ا ولكن بمعنى أننا يحكن 
أن ندرك جانيًا واحدًا من الموضوع فى الوقت الواحدء وهو أم 
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مد عل .وجية نظرناءة وليس عطلمًا إلا معرفة المطلية ذلك أن 
المطلق فى الغنوص يعرف ذاته فى أعماق الذات الإسائّة. وهذا هو 
سر البطون الربانى بكامله فى الكون الأصغر. 

ويعنى ما قلناه تًّا أن الأمى لا يقتصر على الموضوع الطبيعى 
حدكا كن أو نفسكا لسيء بل هناك أيمًا بعد يقوق الطبيعة» أن 
ميتافيزيق»ا وسبغ على العالم وعلى كل ما فيه حقيقيته ومعناها ولو 
كان الموضوع هو 'الآخر' فإن أوله هو المبدأ المتعالى»؛ ولذلك كانت 
فكرة الموضوعى تشتمل على كل ما وجدها كا أنها تشير إلى المو جود 
الواحد عز وجل" وينطبق الأعى ذاته مع التعديل اللازم على فكرة 
الذاتى»؛ فلو كانت الأنا هى الذات حسيًا ونفسيّاه فهى العقل اليم 
الذى يحتوى على 'الكامة' الباطنة فيه.ه وهى العارف الذى يمتد وعيه 
من حيث المبدأ من الأنا الافساقة إلى الذات العلية. 

ومن الواضم أن 'الآخر' و'الأنا' يشكلان تناقضًا تكامايًا بمعنى ضبىءا 
أما *الأض مظاقًا ععطلاة «افهاموط أي الله مبكاته و "الذنا نظلفًا 
ههه تراءةتناووطة' أى نفس المرء فهه| متماهيان بلا تناقض. ويجوز 
الاعتراض هنا على أن هناك تناقضًا كذلك بين الأنا مطلًا والآخيى 
مطلمّانه ولكن الحقيقة أن المطلق الذئ نخاطبه لبن الآخر مطلقان أو 
ه و كذاك لخسب بشكل 'مطلق نسبيًا'.» ذلك أن فطرتنا 'اللا مخلوقة 
وله اق" تبرى من انلياة إق. الأعماقالرياقة: ويقول آعري 
فالباظن: والمتعالى. واتحن باذ ضفات» والمترفة المنبية هن الرعى 


فا 


بطبيعة الأمورءا بموجب أن من طبيعتنا السعى إلى الوعى بها. 
وبربو ذلك إلى القول بأن الموضوع الكونى وهو الدنياءا معلق 
بين بعدين متكاملين»ا أى التعالى والبطون» فالله جل جلاله هو 
'الاخى' الذى 'يتعالى' عن الدنيا بلا حدود من ناحيةء؟ ومن الناحية 
الأعري» نإن الانا قل لاعن .ويدل وهر حتيظها ظاهكا وباغاتان 
كا أنها حضرته جل وعلاء بما يعنى أن الدنيا بدون البطون ستختزل 
إلى لا شىء وأن الدنيا وما حوت تجسيد رمزى بالضرورةا فلا 
بيه ل سيدا تفياو لك عق اعوية نكل اى وكدل 1 عن كانه ييا 
فى الفضائل الإيجابيّة لا الصفات السلبيّة.؛ وكذلك تبدو أنا الإنسان 
كا لو كانت معلقة بين 'التسامى' و"العمق'ا بين الوجود الربانى 
ق الساء ووق اعكابيه 'ق أعاق القلي'.ة والبعد الأول مقارق 
والناق مود وهر منظوى اللكة و التو حنذ» او القداسة الصيرفة 
اللى عن "لودو ارد ال 


وتستازم طبيعة الأمور توازنًا بين الثيوزوفية الإيجابيّة والسلبيّة 
أو بين المنظور وطريقة التناول.؛ سواء أكانت لاهونًا تَجيديًا 
ععقطم م0 أم لاهو نا تييسًا ء#قطمهمه»ه 'فالله عز شأنه يعرف 
ذاته العلية'.ا ويمكن حتى القول بأنه هو 'المعرفة بذاته العلية'.' وهو 
قادر على أن يعكس هذه المعرفة فى الإنسان دون أن ستطيع من 
ناحيتنا القول بأن ذلك الإضسان يعرف الله عز وجل وعلى كل 
فالقييز بين التصور إِيجابيًا كان أو سليئّاءه وسمحًا كان أو قصريّاء لن 
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يحدث إلا فى مستوى الفكر أو مستوى التعبير.؛ وليس فى مستوى 
التعقل الملهّم؛ والذى يتعالى جوهربًا على الانقطاع والمفارقة بين 
العارف والمعروف. 

ولا يصح اخلط بين الوعى بما هو والعارف؛ ولا بين الوجود بما 
هو .والمغرو في 3لك أن العارف عو جود وأن المعروف نقتم 
على الظواهر التى يدركها وعى العارفء ثم إنه يبدو هناك نوع من 
عدم القائل بين الوجود والوعى؛ فالوعى جنء من محتوى الوجودءا 
فى حين أن الوجود ليس واعمًا بالضرورةء والموجودات بحاجة إلى 
شاهد يعى وجودها حتى توجد تمام الوجودءا خْتى الغاية اللاواعية 
ليست بشىء دون شاهد يدركهاءه والوجود الخالى من الحياة ليبس 
الاتوامع الأفر اض 1 


إن المكان ينوّع ويحفظ» والزمن يغير ويحول وتدفعنا أهميّة 
رهزيات معينة إلى ذكر أمور قد تبدو بدهيّة للوهلة الأولىء' ولكنها 
نادواها سف ضيفي وأوزها أن الكاق لان أبعاد مو غير غقة 
هى الطول والعرض والارتفاع» ثم إن له ستة أبعاد ذايّة هى 
الأعلى والأسفل والأيمن والأسر والأمابى واخلق» وبالتشاكل 
فالزمان 4 أربعة أبعاد موضوعيّة هى ماحل الدورة مثل الفجر 
والبان والمساء والليل؛ أو الربيع والصيف والخريف والشتاءا 


0 قال باسكال (إننا جوهريًا فى غاية الضالة ولكنا نعرف ذلك» فى حين أن الكون لا 
حدود له ولا تواصل معهء؛ وله لا يعرف ذلك». 


أو الطفو لتو الصيا والقباب والفيضر خق رك بعذان ذاقاة غنا 
الماضى والمستقبل؛ أما الحاضر فلا قبضة لنا عليهء؛ فهو كالمر ‏ فى 
المكان. وينبغق ع نكل هذه العناصر مختلف التشاكلات على المستوى 
الروجىء أو حتى الحياة الأخلاقيّة ببساطة»ا يا يتجلى فيها المستوى 
الأنطولوجى أو الكونى. 

وينبغى الإشارة إلى أن المكان والزمن اللذين نعرفها بالخبرة" 
يشتملان على ظواهر نفسيّة وجسديّةه ولكنها لا يبلغان مقام 
الروح. والواقع أن العناصر النفسيّة تستطيع أن تَثبْت فى مكان معين 
لفترة معينة.؟ وهو ما لا يعول عليه كفك ة.' ولا كعرفة» ولا كبد| 
بما هو. 

ولنتذ,ر هنا بدلا من أن نتحدث عن 'مكان' و'زمان' كما فعل 
أرسطوطاليسة أن نتحدث عن 'موقع' والحظة'» وبما برير على 
تطبيقاته| الملدوسةه ولكن على -حساب الفكة العامةنا ويمكن أن 
يتضح ذلك فى الاعتبارات التالية.» فهناك علاقة بين المادة والمكان 
من ناحيةءا ومن ناحية أخرى هناك علاقة بين الطاقة والزمنء 
والمادة هى الأثير جوهريّآنا وتضاهى المكان واقعّاءه فى حين أن 


39 ذلك أن هناك آخرين وكل مقولة آية تتجلى فى مستوى كونى مخصوص للبد| الككل.؛ 
وقد قلنا فى باب 'الخلق صفة ربانية' فى كابنا 'طرق الحكمة الخالدة' <إن المفاهيم المعدوسية 
برهانية أثْر منها منظومية متجانسة». ولو تذكرنا أن المكان والزمن قد انضويا ضمن مايا 
الربانية '"الصرف' ومعناها الحرفى أن الأشياء الأرضية قائمة بنفضل محتواها فى النظام 
الربانى.؛ ولكن رعزيا أو 'برهائيًا' حيث تك تاك اللغة التى تبدو قصرية. 


الطاقة لا درك إلى الحو كنين» سال شرياها هل الأفر» 
لأنها تَحْدتُ التغير. 

ولو نقلنا فكرة النقطة فى المكان برمزيتها الشكثيّة إلى الزمن لكانت 
اللحظة» وهى التركيز نفسيًا وروحيًا. ولا يقتصر تمثيل الدائرة على لا 
نبائية المكان لخسب' ولكنها أيضًا ترمن إلى الخلود ولا نهائية الزمنا 
إذ انا امنداد للر 5 وي او إنواء الرهوة المتراكة بل يداية لا 
نباية.؛ وتوحى بكروية السماء ودائريّة الأفق وصورة الفضاء والمربع 
يوس جراخل :دووة القصول الأريعة: وبعى الامعقرانى المكانن 
والحركة فى الزمنء' ويعنى فى الروحانية التقدم المطرد والثبات 
الكنى. وهما شرط التحقق,؛ وهكذا كانت للرموز الرقيّة وا هندسيّة 
تطبيقاتها فى المكان والزمن» يا أن لها بدهيًا تطبيقاتها الأنطولوجئة 
والكوزمولوجيّة والروحيّة»» والتى ليست طباق الكون إلا مجرد 
لكان ا 

والزمن كالمكان يشتمل على المادة والطاقة والشكل والعدد ولكن 
يمكن القول بأن المادة أقرب إلى المكان والطاقة أقرب إلى الزمنء 
وساوى المكان الأثير الى مملوهنة وهو المادة الق اشققت منها 
العناصر الأربعة الأخرى والمواد جميعًا. وساوى الزمن التغير 
والطافة الى حدقا وقول "ماده منابة فول الور" أ 12 ان 
وقول طاقة بمثابة قول 'تردد' أو ذيذية. 

أما عن مقولة “الشكل' من الناحية الفيزيقيّة البدهيّة فيمكن القييز 


م 


أولاً بين الفكين المسطح والسيات ثم إنا ندرك التتوع فى 
الأشكال الدائريّة والمثلثة وغيرهاء»ه أى كل احتالات الأشكال 
المندسيّة المنتظمة أو غير المنتظمة»ا ودون أن ننسى على مستوى 
آخي الفارق فى الصور بين الجوهرى والاعتباطى وبين اجميل 
والقبيح وبين النبيل والمنحطء بصرف النظر عن أذواقنا واعتّادًا 
على محتواها الإيجابى أو الحرمانى. 

أما فى مجال الأرقام فنميز أولا بين الأرقام الفردية والزوجيّة 
أى الشفع والوترء فالأرقام الفرديّة توحى بالوحدائيّة والعودة إلى 
المبدإء والارقام الزوجيّة توحى بالثنائيّة والتباعد عن المبدإنا ثم غميز 
بين الأرقام الصحيحة التى تكرر الوحدة أو تضاعفها فتوحى بالتجلى 
والإنجازء؛ والكسور التى تقسّمها فتوحى بالمبد| أو الاحهال وثمير 
أخيرً | بين الأرقام الكيّة والأرقام الر مزيّة أو الكيفيّة. والتى تشير إلى 
التثنية والتثليث والتربيع والأرقام الفيئاغوريّة. 

وهناك تشاكل مهم بين المبد| الفاعل والأرقام الفردية»' وبين المبد| 
القابل المنفعل والأرقام الزوجيّة ألا وهما مبدآ 'بين ويا" الإذان 
يحيطان بكل التناقضات والتكاملات» فالتكاملات توحيديّة مثل 
الفعل والانفعال.؛ والذكورة والأنوثة. والتعارضات انشقاقية مثل 
السلب والإيجاب والخير والشر. والأرقام الفرديّة زهريّة دائريّة 
4 ولو نقلناهما إلى مرتبة أخرى؛ فها الفارق بين الهندستين الفراغية والمستويةا أو بين 


المجرد والملبوس' أو بين النظرية والمارسةه أو بين الخطة والإنجازء أو بين الحق والحقيقة.» 
أوبيخ امهب والقداسة: 


1 


الترتيب بحيث تعيد الأشياء إلى الوحدة فى حين أن الأرقام 
حيث إن مبدأى بين وياخٌ قد انبثقا عن الطاوء فقد كان تصو رهما 
فيه يناظر اللانبائيّة والمطلقيّة.؛ فلا مناص من أن يعبرا عن تو حدهما 
يحتوى الجزء الأسود على نقطة بيضاء والأبيض على نقطة سوداءء 
أى إن الذكورة تحتوى على عنصر أنثوى» وتحتوى الأنوثة على 

عنصر ذكورىءا وكل قطب منها يحتوى عبى وظيفة سلبيّة وأخرى 
إِيجابيّة.' فالعنصر الذكورى برهن إلى المطلقيّة» والعنصر الأنشوى 
برهن إلى اللا نهائيّة.؛ والذكوريّة تحتوى على خطر التقلص واجمود» 
كا تحتوى الأنثوية على خطر التشتت والتظاهر. ولنضف أخيًا أن 
الر عزيّة ا مددسيّة تعبر عن يان بالحدود التى تحدد و 'تحبس' وتتصل 
بالتوحيدا فى حين تعبر عن بين بالنجوم الثلائيّة أو غير ها مما يتفرع 
و اشع أن بعيدًا عن مسألة الأرقام الفرديّة والزوجية"» وقد لزم 
التنويه إلى الر مزيّة الصينية بموجب أنها تعنى بعدًا رقيّاه أو بالحرى 


0 يعكس الصليب المعقوف بشكل أقل مباشرة فى شكل 'نحى ' وصيغة ىكز يةءا رمن 

يين-يائج وتمثل مشتقاته بشكل زهرى تحت السطح. ع احا وو 
إحدى الرسائل عن رعزية الآثار فى عهد 'فيلهل الثانى' بهراة 'المونادات الصينية عذط 
عه ادنوه سات '.؟ حيث يشير الكاتب إلى أن (من دوجة 'بين- ياغ '»ا تختلف أصويا 
عن الرهزية الفارسية التى جاءت فى تعاليم زرادشت ثم فى المانوية»ا فا مانوية تذهب إلى أن 
الصراع بين المبدأين ن لابد أن ينتهى بانتصار النورء؛ فى حين ينظر الصينيون إليها كعنصرين 
متناحمين ومتوازنين». 


رذن 


مذههًا إثنييًا. 
وهناك شىء شبه ربانى فى الأرقام الأربعة الأولى؛ وكذلك فى 
الأفكال الأريعة الأرقة الطحة مي سيف إن لظي ان 
سواء أكان ذلك بين بعضها البعض أم بينها وبين الأرقام والأشكال 
الأخرىي فالتقطة والخط واللمثلث والمربع تختلف أصويّاك م 
لو كان كل منبا نوعًا قائحا بذاته. أما الأشكال الأخرى بدءًا من 
الخاسىا فتبدو كا لو كانت تنتمى إلى نوع واحد؛؛ ثم إن مصفوفتها 
تنطلق حثيثًا إلى أن تنتهى بالدائرة''. حيث إن المرء يعجز عن تصور 
شكل منتظم له ماثة أو ألف زاوية» فالشكل المنتظم الاثنا عشرى 
يوحى بانطباع أن المرء يلهث» لذا كانت الأشكال الأربعة الأولى 
والأرقام الأربعة الأولى تتصف بأ شبه مطلقءا وتكاد أن تكون 
رمورًا أقنوميّة؛ فى حين أن رقم خمسة والشكل أو النجمة الخاسيّة 
تبدو كا لو كانت بداية تدشين العالم والخلق والكونء' وتشير فى 
الآن ذاته إلى المثالات الربايّة. أى إن الأرقام الأربعة الأولى 
والأشكال الأربعة الأولاقة تقيز بأنها أقدر على 'وصف» الغيب 
الأسعى باعتبار معانيها الأصوليّة. 

. 


اي 


ويتحول المكان فى الأشكال المندسيّة إلى شكل ١.‏ ويصير الزمن عددًا 
فى الإيقاع» فالعالم منسوج من الأشكال والإيقاعات' ويكن جماله 


5 والحق أن الدائرة رمن امعية يا أن النقطة رهن للواحدية أو الوحدانية» وتمحصر 
الأشكال الهندسية الأخرى بين هذين القطبين. 


1 


وقبحه فى انتظامها وفوضاها على التوالى. وهذا يعنى أن الال لا 
يع إلى الشكل وبعدهه ولكن أيضًا إلى العددة فالأشكال الكاملة 
كالجسم البشرى خاصة يتكون من أرقام فى بنيته وينم عن انتظام 
وقيمة جماليّة. وإذا كان كل شكل عددّاء فلابد أن يكون العدد 
شكلا ضهئًا. 

ويمثل الصليب شكلا ذا أهميّة أوليّة فى مقولة الشكلءا وهو رمن 
القائل فا تعلق بالرأسيّة والأفقيّة فتتمثل الرأسيّة فى التعارضا 
وتعنى الأفقيّة التكامل» ونجد من منظور آخى أن احور الرأسى 
يمثل إشعاع الخلق والامتداد الكونى» ويعنى بالتالى امعيّة الكلة 
وتجاور آتما وماياءا ويمثل المحور الأفق تمائلات وجوديّة وتنوعات 
وظيفيّة»؛ ولكله يحتوى على تناقضات أخلاقيّة وجمالية"'٠‏ بيغا يمثل 
المحور الرأسى 'مقامات' المطلقيّة والنسبيّة.؛ والمبدأ والتجلى 
والجوهرى والعرضىءا رغم أنه قد لا يصح فى بعض الأحوال. 
وفكم نح القول بأنه فل الوحسوى .و |الاشيقة غل سيبل إضافة ذرة 
من الملح.؛ ولكن المحور الأفق يقابل 'الصيغ' بنقائضها مثل الإيجاب 
بالسلبها أو الحركيّة بالسكوتيّة»؛ أو الصرامة باالطف إلى آخر ها إلا 
أن ذلك لا ينتى أن الصيخ لما ما بمثلها على ا محور الرأسىء ولا ينفق 
أن المقامات الرأسكة سكس عل الور الأفقا وى كل حالة تضق 
0 ولنضف إلى ماتقدم عن الرموز المندسية أن الأبعاد الثلاثية تجعل الرمزية أشد 


تعقيدا حين يضاف الذاتى والموضوعى إلى المستوى الأفقء ثم الأولى والنهانىء؛ أى 
الأقطاب التى تتناول الخبرة والتحول والمستقبل. 


على العناصر التى تتناولما معنى جديدًا مع التعديل اللازم. وفها يلى 
مبدأ مهمء فكل ما ميزه عن اخير الأسمى إما أن يكون امتدادًا له 
أو تعارضًا معه من الناحية الظاهرة على الأقل» فلا شىء يمكن أن 
يعتر ض الله تنزه وتعالى. 


عا ايا 


وما تناولناه حتى الآن من المقولات الحاوية.؛ أى الموضوع 
والذات والمكان والزمن,؛ ومن مقولات المحتويات أى المادة 
والطاقة والشكل والعدد ثم من مقولات الصفات أى الكيف واكم 
والبساطة والتركب» التى تحدد صيغ المقولات؛؛ ويحتوى كل منها 
على جوانب يفيّة وجوانب كيّةءا فالشىء يمكن أيضًا أن كسب 
قيمة من المعدن الذى صنع منهء؛ ولك يمكن أن بكسب قيمة من 
رعزيته وجمالها ويتشاكل معه الشىء الذى يبهر بحجمة أو تكواره 
أو كْرته؛ وقد يكون الف جوهريًا أو تعبيريّاه وقد يكون الم 
معصالا أو مما 

وتقودنا فكرة 'الجم' الضميّة فى الكر إلى المسألة التالية.» فكل 
مقولات الوجود تتضمن التعارض بين ما كان 'لامتناهى الجسامة' 
وما كان 'لامتناهى الدقة' بما يلاثم الصيخ المتوافقة»؛ وليس هناك من 
الناحية الميتافيزيقيّة ما كان لامتناهيًا خارج المطلقء إذا يتعين علينا 
ألا نقبل بلا نهائيين هما الأصغر والأكر» فكلية 'لا نهانى' هنا نمل 
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معنى نسيًا تجريبيا” لابد له بالضرورة من حدود حتى لو لم يمكن 
تصورهاء' ولكنها مفهومة فىكل الأحوال فالمرء يمكن أن يفهم تمامًا 
أنكلا من اللا نبائيتين الواضحتين تنفتحان على اللاشىء بمعنى معينء' 
بموجب تشبع زائد أو 'انفجار أنطولوجى' لو جاز القول.ا حيث 
تعبر المقولاات عن معطياته. 

ولنلاحظ فى هذا المقام من منظور طبيعة الإنسان أن ما كر وما 
صغر بشكل لا متناو هما متاهتان للننى والرعب من حيث المبدأ. 
ونقول من حبيت اللبدأ لأمدالة اختراق الجدان الواق وهنا 
الكونى,؛ وهو موقع ربانى ومعيارى مكّاه حيث يكون الإسان 
معيار الامورء حتى بانخاطرة بالحرمان من غاية وجوده. وما 
نريد أن نو ضحه هنا هو أن هناك أبعادًا كونيّة محظورة على الإنسان 
بمو جب طبيعتهانا وهو أعى من قبيل ال رحمة بمعنى مانا فحاولة عبور 
الموانع الإساتّة انقطاع عن الربانى» ولابد أن نفهم معنى الحياة 
بدا من نشأتنا الكونّة الربائيّة (ملكوت الله داخلك». 

وقن ينشأ اغتراضن. تعلق 27 فى 'المسامة والذقه وهو أن 
الصفتين كليها سبيتانءة وليس هناك ما هو جسم أو دقيق بذاته» 


6 فين نتحدث فى هذا السياق عن "اللا نهانى 'ا فنحن نعنى ما لا يحده حد معلوم فى 
مجاكه»؛ ولا نرى مبررا لقصر هذا الاصطلاح على اللا نهانى الميتافيزيق,؛ حيث إن طبيعة 
اللغة لا تجبرنا على ذلك. 

08 ينتمى إلى ذلك الصنف كل من الطبيعة النووية و'غزو الفضاء'' وأقل ما يمكن أن 
يقال عنها افتقاد البركة الر بانية. 


وهو اعتراض صحيح ومغلوط فى الوقت نفسه فهو مغلوط لأن 
مقادير الأشياء مناظرة لحقائق مثالاتهاءه أى المشيثة الرباقة»؟ ذلك أن 
الذكاء الربانى ىكدى وكلىء؛ وهو غاية وجود أحوال الإنسان 
وبغيير أغو .فاق القىء لاسا بكر سس لذبنا أتل ننه مسنانان» 
وباطيًا لأننا أقل منه عظمةن' وذلك بحسب الإمكاتة الوجوديّة 
التى بتجلى عنهاءه وليست الذاتّة الإنسائية هنا هى السبب فى خداع 
بصرى؛؛ ولكثها نتيجة لحقائق الوجوديا وكال استيعابها مقدر 
بمشيئة خالقها. وهذه النقطة لها أهميّة كير ةن نظرًا لأنها تدعم نظريّة 
الرمزيّةها ثم إنه لو كانت القبم كلها فسبيّة وذائّة؛ فلن يبق ما يستحق 
التقويمء؛ وسوف تفقد مقولات الك, والكيف والترتيب كل معناهانا 
وما قلناه توا يبرهن على زيف الفكرة التطوريّة القائلة بأن روح 
الأقنان وشكله ناعيا إلا مر بحلة بين الاق المرائخلة وأته يسن 
عداكدما يتك أن بكرن شه مظاق .ولا كاملا ولا معزو كاءقى ظاهرة 
'الخلق على صورة الرب“» أى إنه ليس هناك إلا سلسلة عرضيّة 
من الأشكال الحمجيّة الزائلة التى لا معنى لابه بدلا من انعكاس 
المثالات الربائية التى ينبثق منها المعنى. 

وعد بعد هذا الانتريال إل حمالة مقرلات الصقافنة وان 
صنتق "الساطلة والتريكي' + ويتعمل كل ها عل لث ميدق ول 
عرضىءا أو هما 'جذر وزهرة“ا لجذر المكان على سبيل المثال هو 
التقطة أو الم ركزء' وزهرته الفراغ أو البعد.ه وجذر المادة هو الأثير 


ليلكا 


وزهرته بحافل الأشكال والأجام. 

ولا بد من عراعاة أن هناك أشكالاً كاملة وأشكالاً ناقصة» تمامًا ما 
أن هناك معادن نفيسة ومعادن خسيسة فى حين. أن تلك البدائل 
لن تطرأ على المكان أو الزمنء فالكيف فيها يبدو كا لو كان يكئن 
فى جوانبهها العامةنة وليس فى عرض أو آخرء إلا أن الفضاء الذى 
ليس له مر يظهر كُسيج من 'النجوم' أى إنه يحقق بطبيعته 
الفكرة الكيفيّة لنتقطة الم ركز التى يطرح عل الهيئة المقدس أمثلة شتى 
لها شكل رعزى وتقريى»' وقل مثل ذلك فى الزمن الذى يشتمل 
العرضيّة.' ناهيك عن جوهريتها فى التجليات الدوريةا فالمكان مثل 
ويُعرف كل ما وجب وجوده وكل ما استحال وجوهه بالمقوللات'ا 
فهى 'مسرح' صيغ الإمكان كافةنا وسواء أكانت معقولة أم عبتّة»ا 
الواقع. وقل مثل ذلك عن الاستحالة» أى إن القييز ضرورى بين 
الأمور التى يجب أن توجد بطبيعتهاء؟ وتلك التى يمكن أن توجد 
ولكنها تمتنع عن الوجود بفعل سبب عرضىء وكذلك الاستحالات 
بشكل عكسى» والتى قد تكون مبدثيّة أو عرضيّة بدرجات متفاوتة. 
ثم إننا ننوه إلى أن كلا من الإمكائيّة الأقنوميّة والكونيّة مرتبة بشكل 
هيكلى أو متنوعا وهذا هو الفارق بين المقام والصيغةا أو بين 


'الرأسي والافى" اللذين يشكل الصليب وءكا كا مكاء 
ايا 


وقداعاولنا لكا سالة اتلين والقر بق قوسو وبقرت نا 
مسألة الموجود واللاموجود رغم أن اصطلاح اللاموجود ليس له 
وجود مباشر إلا أنه يمثل وجودا منطقيًا غير مباشر بدليل وجود 
الاصطلاح. ولا يمكن بالطبع أن نعتبر الموجود واللاموجود ولا 
الخير والشر مقولات للوجوده؛ ولكنها مثالات أولى من نوع مانا 
هأماشان الظلقير اللذ عاق معن "راب "'ه والليذ] والعفل ووانا 
وعاياء وقد يطرأ اعتراهن قرول إن اللاموجود لبس عا غية وله 
تك بالناق أن كز مالا اه وعذه بالضيظ هى الشسألة الى 
نثيرها هنا بالنظر إلى الجانب العملى. 

ولا شك أن فكرة 'اللاشىء' مجع سلبى بالضرورة لأ ممكن أو 
موجود» وإلا ما كان 1ه معى أصباة. واحق أن كلنة 'لأشىء' تعير 
رواب شيء أو أكباء اول الأحاء عسي الاق ولو قيرنا 
عن اللاشييية كامنة دون الأشارة إل الأشباء الى امتبعدها لكان 
الحديث تناقضًا اصطلاحيّاه خين يمت وعاء ثم يفرغ رى اختلاقان 
وهذا الاختلاف حقيقة قائمة,؛ وإلا ما اشتكى أحد من سرقةه' ولو 
أن هذا 'اللاشىء' كان "لاشيئية" لا مر جعيّة فبها فلن نفرق بين 
التضون والقايو ولا بين التعية والقيضط ولاون الور سوه 


0٠١‏ هرتبة بشكل مقامات هيكلية وليس بعلاقات تجاور أو تكامل. 


واللاوجود ولتمكن كل لص من الدفع بأن اللاشىء الذى أخذه 
من جيب أحدهم لا وجود ه.ا وسوف يفقد مصطلح 'لاشىء' 
معناه كا تفقد 'اللاشيئية' محتواها. ولو نظرنا إلى 'اللاشىء' فى سياق 
ملوسء فسوف ينافس *شيئا' ملوسّاء فى حين أن 'اللاشيئية' لن 
يمكن أن تناقض شيئًا ولا أن تتأثر بشىءء؛ وقل مثل ذلك عن المكان' 
فلو كان الفضاء فراعًا مطلمًا فلن يمكن أن يكون له مسافة ولا انقطاع 
ما لم يكن محايئً للأثير»ا ولو نحن أضفنا لا شىء إلى لاشىء آخرء لو 
أمكن تصو رهما بلا عبثّة»ا فلن يكون لما جرم. 

وليس هناك مطلقيّة فى الاستخدام المنطق لاصطلاح 'لاشىء'ا 
فهو بالضرورة منسوب إلى أع ما بننى منطق' إلا أن له جانيًا من 
المطلقيّة .نمثل فى كلية الانتفاء الذى يقصده» فالاختلاف بين ١و؟‏ 
اختلاف نسبى' أما بين ١‏ و ٠‏ فهو مطلق مع التحفظات الميتافيزيقيّة 
الواح فان عكد لشىء أن يوجد نضف وجودةفإما وتحد وإما 
لم يوجد. وينبنى على ذلك أن هناك أمءًا مطلًا فى الوجود قياسّا 
إلى اللاوجودء وهذه هى معجزة الخلق بكاملهاه ما أن هناك أيضًا 
أنه ا مظلكا تق عق ودر شه أو امعيذاة شويه موسعر ف و لفق 
ذلك هو 'الننى' بذاتهء؛ بل فى علاقته بما انتنى أو استّبعدها وهو نظريتنا 
المعروفة عن 'المطلق نسييًا''". 


0١‏ حيها تنطؤئ شمعة أو اثنتان أو ثلاث من أربع شمعات» فإن اختلاف الإضاءة نسبىءا 
ولكن حين تنط الشمعة الآخيرة فالاختلاف تامنا فهو بين النور والظلام. 
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وتعنى فكرة 'الوجود ودنءط' الواقع إِيجابيّاك وتعنى التجلى شكل 
مقصوريا ونقول مقصورًا لأن الوجود أو التجلى يمثل تحديدًا 
للبدإءه الذى هو الوجود المطلق. وتبعث فكة "الوجود' واقيًا 
فكة 'الخير' فى إطار التأمل فى معنى احقيقة كا أنها توج كذلك 
بتسامى الكييف و وفرة الكرنا ولكنها تعنى قبل أى شىء آخى *حضورًا' 
ونعمة؛ فى حين أن الفى ة النقيضة 'لللاشيئية' تعنى 'غيايًا' للو جود 
أو اشحالفة أو خياب أشياء بعينها بشكل شي وضى كذلك 
باششافها وتشاكليا 'غيابا' وتقيةه أى 12 . إلا أن هذه الفكة 
قابلة التطبيق أيضًا بشكل نقيض على المقام المبدئى المتعالى من منظور 
العالم المتجلىءا أى الو جود بالمعنى الضيق امحددا إ نكل ما تعالى على 
العالم وتحرر من محددات الوجود'" فهو 'غيب. 

ولا نقصد حينا نتطرق إلى المقولات الكثيّة أن ندعم المنظور 
المناهض لعبادة الصوره' والذى يتغيا *اختزال' الظواهر إلى 
شروطها البنيويّة. فالأولويّة بلحتوى والرسالة والغاية الربائّة 
وليست لأليات التجل نه حق لو كانت تلك الآليات تعق الأسرار 
الرباتيّة.؛ وهذا هو الخال فى المقولات التى ينتسج منها العالم. ولابد 


00 هذا هو ما سمح بالتعبيرات السلبية مثل 'الغيب #ترستدطة'؛ وكذلك تعبير 'ليس هذا 
ولا هذا نعه تعدا وتعبيرات أخرى عن الغيب الأسمى والوجود المطلقء وينبئق من هذا 
المبدإ الاصطلاج كافة اصطلاحات اللاهورت التبخيسى عتكقطمهم2. 
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ين اران على أنه ليس هناك أوغل انحراقً من صيحات النصر 
ال يبدوينا من ظن أنه«قد تقض جمالاً بشورله إلى الي من نوع أو 
آخرء وا لو كان السبب الكانى لهذه الآليّة ليس إلا حصيلة نتائجها 
لخسب؛ وهذا بالضبط هو 'الوضوح دنه قن «ترسع ل ' العزيز على 
قلب الإنسان الحديث. إن السلوك الواقعى القويم حيال الوجود 
هو الاحترام وليس الاحتقارءا والتق وليس الفسقء والجد وليس 
اخرددؤالغين الأصى لسن المبدأ شه الزياضى الثاى شرف فى بنية 
الأشياء كسب ولك الخير الأممى بها هو الذى يشاء أن يفيض 
حتى يفصح عن فضائله سبحانه وتعالى. 
وتترتب نتيجتان نقيضتان رغم تطابقها| على أولويّة الغاية الربائة 
ق العبب وى ذانا الرسالة فى عالم الظواهر» ألا وهما 'الحقيقة 
المزدوجة' التى تجعل المرء يفكر فى 'حق من دوج” مثل المدرسيينا 
ولذلك لزم القييز فى حالات بعينها بين 'واقعيّة الحقيقة' و'واقعيّة 
الظواس “.ا فهناك حقيقة أن الأرض ؟ وله تدور حول القمسسنة 
وحقيقة انبساطها وار تحال الشمس فيها بين أفقين» وهى غاية رباقّة 
وليست إلا حقيقة نعيش بباء' وإلا ما كانت خبرة الإنسان محدودة 
بوهم طبيعى نسبى» فالأرض لا تعدو عند الإفسان مناطق منبسطةنا 
شكل ماغها ؟ ة لا نكاد بين لخوراس الخلوقات الأرضكةا حتى 
لمكن القول بأن الأرض 5 ويّةَ ومنبسطة معًا. أما عن الرمزيّة 
الترائيّة فيترتب عليها نتائح أخلاقيّة تسمح لنا باستنتاج أن الإضسان 


له الحق مبدثئيًا وبدهيًا فى تناول المعرفة التى يحتملها لخسب؟ وبحيث 
بتمكن من إدماجها فى المعرفة الكثيّة والروحّة التى شاء الله سبحانه 
أن يحم عليها الإنسان العاقل". 

ولو بدت الأرض ثابنة فى سحين تدور ع ولا الساء فذلك لأن ذلك 
التجلى سل بالنسبة إلى المبد! الفعال الذى يحددهء". فالأرض هى 
حقيقيّة بها يكن ”". 

إن من طبيعة الأمور أن تكون كل مقواة صورة ربائّة تجلى فيها 
العلاقة الى ثرى عنا أن ميساه ولا شك أن الأغتر اهن سيكوز 
على أن المقولات وجوديّة لخسب١‏ وبالتالى 'مخاوقة' باستثناء 
المقولتين الأوليينء أى الذات والموضوع»؛ ولكن ليس الأعى هكذا 
فإن كان من نافلة القول أن المكان والزمن اللذين نعرفها ويحددان 
وجودنا يتتميان إلى عالم خبرتناء؛ فليس أقل من ذلك وضوحًا أنها 
00 لا شك أن الع الحديث يزخ بالمعطياتا ولكن الإنسان لا يستطيع احتالماءا سواء 
أكان ذلك عقليًا أم أخلاقّاه ولم يكن التزام الب المقدسة بالسذاجة بقدر الإمكان بلا 
7 اا وس م ا د مه ذا 
يعتقد أن الشمس هى الله تنزه وتعالى» ثم لا د أق القمسن بدووها دوو يق الكوان يكل 
ما حوت مموعتها من أجرام. وهى الحقيقة التى كان من شأنها أن تدفع بطليموس إلى تبنى 
مقواة جاليليو الشهيرة 221107 51 اتاططم8! 


إن عل الفاك الترافىها المعروف بالتنجيهن يتناول رمززية العلاقة بين الكون الأكر 
والكون الأصغريا ولكه لا سل بأن الأجرام السماوية لها تأثير على المصائر. 
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تجليان الأحوال الكّة التى تشتمل على كل ما وجدءا حتى لو كان 
ذلك بصيخ متنوعة تنتج عن كقيّة الإمكان الربائيّة»ا أى 'حتى يوجد' 
الشىء فلا مناص له من الانضواء تحت شروط المكان والزمان. 
أما فها تعلق بكقيّة الإمكان» أو بالحرى 'الصور' التى تحققها أو 
تتكنيهانة سرف تقول ها يل إن انه الى تل المبادف ذانا ذو ما 
فى شكل إمكانات أو مثالات» فهو صمد لأنه مطلقء ولا يكون إلا 
ذاته العليّة؛ وتفيض لا نهائيته بإمكانات لا تفرغ. 

ومن السهل اكٌشاف المثال الربانى لمزدوجة 'المادة والطاقة' فهو 
عز شأنه 'جوهر' و'حياة' أو طاقةن أى 'وجود' و'إمكان'ا وهو 
ما يحدو بنا إلى القييز بين المطلق واللا نهانى» أو بالحرى بين المطلقية 
واللانبائية للخير الأسمى. 

ولنعد الآن إلى العلاقة التكامليّة للكان والزمن من المستوى 
الأنطولوجى» فالله عز شأنه 'لا نهائى' 'باتي'٠‏ وإذا قيل من زاوية 
إنه 'المكان'ء' فذلك يعنى أنه كل ما فى الإمكان» هو الحافظ البارىء 
ولو قيل إنه 'الزمن' فإنه الإمكان بما هوه يلق ويغيّر ويفنى' وإذا 
كات المكان يقسم إلى مناطق» فالورمن ينقسم إلى دورات؟ إلا أن 
'المناطق الربانية' و'الدورات الربانية' ليست كمن الفضائل الربايّة» 
ولكنها علاقة بين الله سبحانه والعالم. 

والحديث عن 'صورة' رباتية لا يعدو تناقضًا اصطلاحيّاه إلا لو 
كانت الكلبة تعتى كال الخير الأسمى فى عرتبة الوجود وليس فما 


وراءه,؛ ومن السهل أن نفهم لاذا كانت الشمس صورة ؟ ويّة 
ذات شكل كاملا وضياؤها لاندرلةٌ ولا 5 وهى مفطورة من 
المادة والطاقة لتبعث حرارة ونوران وكلها رموز للثاللات الربائئة, 
رغم أنه لا شىء يشبهه تقدس وتعالى من منظور التعالى. وهناك 
لاهوتيون بعينهم يصرون على ذلك بلا هوادة' وفى الصدارة منهم 
موسى بن مون أما من منظور البطون» فإنه 10 بَكن ل كموًا 
أحدٌ)» الإخلاص ؛ يا جاء فى القرآن الكريم. وجاء فيه أيضًا 
(الله توق القتموات والأخض:: > النورة* وظر... يل الل قوق 
نيبم ...> الفتح ١٠ها‏ ويمكن القو ل كذلك بأ نكل ما هو إيجابى يمثل 
بالضرورة بصفات الله تنزه وتعالى؛ ولك لا شبيه له سبحانه' '. 
ويعنى 'الك' بما هو لا محدوديّة الفضائل الرباقّة أى الأسماء الحسنى 
لله عز وجل أما عن 'الأرقام الربانية',ا فهى رعزيّة حسابيّة 
توحيدًا وتثنية وتثليثًا وتربيكاء لكن الأرقام فى هذه ا حالة فيغاغورية 
لا علاقة لما بالك ولكنها تصبح أرقامًا كفيّة تناظر بالتشاكل أشكالا 
هندسيّة. والحق أن تلك كسور تنتج عن قسمة الواحده أما الأرقام 
الصحيحة بالمعنى المعتاد فهى ظاهريّة أى كية". 


7 يمكن أن يصف المرءكل دين بأنه 'شكل ربانى' أو بالحرى 'وجه أقنوى' بتجل فى كل 
دين ويكسبه صفاته. 

030 بمكن أن تعنى الأشكال المندسية»؛ أى النقطة والدائرة والمربع والصليب والحازون 
أشكالا ربانية»ا بمعنى أ نكل منها برسم علاقة بين المطلق والنسبىء أو بين آتما وماياءا أو بين 
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وا محور الكلى هو الموضوع والذات؛ فالله تعالى هو الحق 
'موضوعيً »ا وهو الموجود وحده وا حق هو ما يمكن أن يُعرفا 
ؤلةآ كن أن تعرفع إلة الكو وغل العكتن هن ذالة فيو كل 
شأله اهارق قبن الوعن :ذا ونال عد ى :هذا الدضن الق 
الأوحده والنسبيّة هى تباعد الذات والموضوع أو العارن 
والمعروف بما يشاكل 'زاوية النظر' و'الجانب؛ المنظور إليه. 

وهكذا يتضح خطل السؤال عما إذا كان ذكل شىء قد بدأ 
بالذات أم بالموضوع فكل من القطبين يمكن أن يفسّر كأصل 
مطلق للعالم.؛ ويسهل القييز بين ميتافيزيقا 'وجودية' تتعلق بمنطلقهاءا 
وأخرى 'عقلانية' تتعلق بالأى نفسه"'.؛ شرط أن يحتوى كل قطب 
منها على القطب الآخر ولا يكون هناك خلاف إلا من حيث 
التركيز المختار وليس من حيث المبدأ. وأخيا' فالميتافيزيق بحاجة 
إلى المنظورين' فالمنظور 'الموضوعى' بتحدد أولا بقبيز المبد! الذى 
يتجلى به العالم.؛ وبتحدد المنظور 'الذاتى' بناءً على الاستبصار بالمثالات 
والذات الرباقّة.؛ ويقول المسيح عليه السلام «فى بيت أبى منازل 
كذرة». 

وقد ذكرنا أن كل مقولة تحتوى على جذر» وهذا الجذر آية 
ربائيّة أو قربانء؛ والمغزى الروحى لمذه الجذور أو البذور 
نيتيا وليلا. فى المستوى الربانى كا ينعكس فى العالم المتجلى. 


قامت الفيدانتا على الر مزية الذاتية 'للنفس كاء5' أما الصو فية فقد تأسست على شبه 
تنافس بين مدرسة تقوم على 'الوجود' وأخرى تقوم على 'الشهود'. 


أى واضن فقولة 'الموضوع' التى تنطلق من *الآخر' تتطلب منا 
القييزء؛ والإحساس بالحقيق»' والارتباط بالحق والعدل.» وكذلك 
بالتواضع» ومقولة 'الذات' التى تنطلق من 'ذواتنا'»؛ أى من *القلب' 
عطلب التأمل والاهناس بالقداسة والطوئ والأهناة» ولك 
لا تتزال خيمياء الروح تثير سر المر ا الذى يتسق مع عقل القلبءا 
ويثير الزمن سر الحاضر الذى يتسق مع اليقظة الروحيّة والمركر 
اللامتناهى والحخاضر السرمدىء والقلب النق الذى هو محراب إيليا 
حيث تتنزل الشعلة السماويّة. 5 

إن التفكر فى المقولات الكثيّة لا يتعلق بمعرفة العالى لخسب" بل 
يتعلق كذلك بمعرقة الريءا .وها المقولات إلا أقانم رباقيّة تمند فى 
الخليقة وتحكنها.ه وهى التى سوف تجلى فى نهاية المطاف أمام عيوننا 
وفى باطن #يانناءه وتشكل سدى الوجود ته فى عالمنا. وليس 
الإنسان الدنيوى على وعى بذلك وهو سير منوّمًا تحرك قصرًا فى 
امحتوى المتهافت للنسيج الكونى وينسى عمليًا أنه من صنع البارى 
جل شأنهنا ومن هنا كان تقديره المغالى فيه للأشياء والوقائع» مثليا 
يغالى فى تقدير ذاته.ه و»ا لو كانت الظواهر مطلقة والحياة الدنيا 
أبديّة. ومن هنا كان القصور الفاحش فى الفيال الذى يثير العجب 
والدهشة حينا يؤثر على من يُفترصٌ فيهم الذكاءا والذين يدَّعونه 
بدورهم بلا هوادةا ولكهم ينسون أن الذكاء هو إدراك الحقيقة 
وليس 'عقلنة' الزيف. 


والإنسان مضطر فى الواقع إلى استكاه الظواهر الملدوسة.ا خاصة 
أن الظواهر بمكن أن تكون ذات مغزى على أقل تقدير»؛ وأن هناك 
ظواهر مقدسةنا ولكن عليه النظر إلى الظواهر بالاحترام الذى 
تستحقه ولابد أن يعى فى أعماقه أن الأسرار الكثيّة ليست امتدادًا 
إلطلق سب ولكنها كذلك تضنى على علاقتنا بالظواهر تناسباتها 
الصحيحة وشرعيتها ونبلها ومغزاها الروج. 


0 ع يا يي 5 
عَنِ التباس أنطولوجى كونى 


حينا برى العقل الحقيقة الرباتّة من منظور المطلق» تتجلى تلك 
الحقيقة كو حدة كاملةا أو هى 'لا إثنينية' كا يقول الفيدانتيون. 
بغرض اجتناب الشك فى لامحدوديتهاء؛ أما حين برى الحقيقة ذاتها 
من منظور النسبى؛ فإنها تتجلى فى ثلاثة مقاماتا جوهر المبدإ 
وأقنوم المبدإءا وديميورج المبدإه وكاية 'مبد|' مكررة حتى يتضح 
أن الميدأ وابحد لآ يقس 

وتظهر أهميّة هذه الفروق بشكل مللوس حيغا بتحدث الناس عن 
'المشيئة' الربائيّة و'الفعل' الربانىء؛ وهم فى ذلك شخصون الحقيقة 
الرباتّة التى لا حدود لما فى أقنوم واحد لخسبا ويضفون 
عليه خط صلاحيات الجوهر الميتافيزيقيّة وفاعليات الكون 
الديميو رجيّة. وهذا هو المنظور المعتاد فى التوحيد السامىءا وحيث 
إن ذلك التناول .تمخض عن تناقضات محتومة فإن الفقه بتحدث عن 
أسرار ويتكر احتياجنا إلى السببيّة برفض أى تفسير لحاءا حتى لو 
عدنا هنا إلى مسألة عالجناها مر ارا بقصد توضيح السببيّة الر بانية 4ه 
مسحتموماع ك<1 دعءهزهم فى ظاهرة الشرء؛ء وهى الفخ الذى بقع فيه 
الف اللاهونى. 

إن الإمكاتيّة بما هى تنتمى إلى جوهر المبدإ أى كليّة الإمكانءا وليس 
أقنوم المبد! مسئولا عنها بموجب أنها تبلور للتراتب الأصولىءا أى 


المثالات الرباتية أو 'الأفكار'. وديميو رجيّة المبد| من ناحيتها لا نمل 
سغولية المالات» وعبلها لأ يعدو تقل هذة الثالأت إلى الخوهر 
الكلى الذى تحتل مزهنا ويجبره على تنويعها وتخصيصها وتباينها 
بالاتساق مع مواصفات بقّة ذلك الجوهر. 

وبتعبير آخر»ا إن الإمكائية بما هى تتأصل فى جوهر البدإءا أما 
المحكات العرضيّة فتنتمى إلى ديميورج المبد! فى كل الحادئات حتى 
أقلها 5 وأندزها سجلتو نان وسى عا سن “قينة ابد" جل .وعلة 
بموجب وجودها. أما أقنوم المبدإ فهو ما تستق منه عبقريّة الشريا 
وبلا مباشرة ولكن 'بسقطة' متوقعة أنطولوجيّاه حيث إن الإشعاع 
يعنى التنافى عن المركد. 0 إى, 

ويبدو الشيطان فى التوحيد الساءى ععبقريّة للشر فى خدمة الرب 
بشكل تناقضى”"ء' فهو يلعب دور الدائن والمغرى والمفسد فى الآن 
اندو له كد عم نقتيه إلا وبجابة الأموى كدو لتدافرة وما 
بصفته مبدأ للشر ذاته.؛ وهو أداة لتنزيل العقوبات التى يشاؤها الله 
عز وجل على القرد على المشيئة العليّة. والحق أن التوراة أحياثا ما 
تعزو إلى الرب أعمالا أجدر بأن تُعزى إلى عدوه مثل أن «(أقسى 


9 عزا القرآن الكريم ومن قبله الميدراش فى التلود التناقض ذاته إلى سلهان عليه 
السلام»ا والذى كان يسخر الجن فى أعماله كافةنا وهو أمى يتصل بالسحر بشكل غير 
مباشرء ولا يطلع عليه إلا المؤهلون. وهناك مثل أن للتناقض ذاته فى المجتمع الإضسانى»ا 
هو الجلاد الذى يصبح "قاتلا م خصا' لتنفيذ أحكام القاضى. 


قلب فرعون»» والرب يفعل ذلك بطريق غير مباشر بفعل قوى 
الضلال الكوئئةن ويتحدث القرآن الكريم عن أن الله سبحانه (يْضِلٌ 
مَْ ا حينا يدير عنه وجهه تقدس وتعالىء؟ ويتركه للشيطان 
ل تزع إليه الإثقافة فى أوال أمرةة فلبين اشنعو من ققء إن 
الإسانء؛ ولكن الإنسان هو من يسىء إلى نفسها وهو من يعاقب 
نقسة ويديتها بامكاناقه الأولية والموهرية "نا ويجدن التنريه عا إلى 
أن القيطاة لسن هيد 'القر يقدن حاهو ضبيقة لاه أى يصن 
لعبقريّة الظلام فى عالم الإسانء ولا ينتمى إلى المقام المبدنى.' بل إلى 
المقام النفسى» فهو جنى لق لمن لازع عن ن كاري وليبس مبدأ رغم 
أنه امتداد بلبدإءه ولكن ذلك الامتداد ذاته هو نوع من السقوط عن 
المبدا. 

والشامائيّة ليس فيها شيطانا لأنها ترى الشر فى مبدئه غير المؤفسنءا 
فتميز بين قوى ربائيّة خيّرة وأخرى معاكسة على أساس أن كل 
القوى الكوئيّة لما أصوا السماويّة. ورغم أن الإفسان يحتل فيها 
مقامًا م "ابا فى الكون» فإنه لا ينفصل عنه ولا يعارضهء فالشامانية 
ليست "إشسانية"'ن سق إن الآشان فيا لا يبدو سيدًا ولا طاغيةن 


هذا هو معنى 'العهد الأول' الذى أخذه الله سبحانه على الإنسان, (وَإذ د رَبك 
مني آكم من ظهورجز ذربتهم وَأَشْهَدمْ عل أطوم ألدث يرب الوأ بل هذا أن 
ار يَمَ الْقيَامَة إِنَا كا عَنْ هَذَا عَافِينَ» الأعراف ؟1ا.ا وهذا يعنى أن إمكانية الفرد 

فين الوص باللعيا وااأر بازين ناف اتسقت معها أم خالفتهاء؟ واخالفة د الشيطانية 
فى الالتباس بالرب تنزه وتعالى. 


وليس تشخيص الشر أمع! مطلوبًا فى عام يعمى عضويًا إلى كلّ 
ربانى واحد. ويظهر هذا المنظور كذلك ف المندوسيّة من حيث 
تألييها للشر ولعنه فى الآن ذاته. فن المعروف أن الهندوسيّة تتضمن 
كل وجهات النظر المكة التى يحتمل أن توجد بين الشامائية وأديان 
التوحيد.ا ويقول القرآن الكريم (وَادْ ؟ عَبدَنا كوت إ١‏ ناقق 15 
أن مسن ليطن مضب وَعَذَّاٍِ 6 ص 41 فى حين أن المرض وكل 
غين اعلياة فى أديان التو سيد تضدر عا جيقاء انهه سيحاهه وار 
فى الآية الكريمة انعكاصًا للوظيفة الرباقّة للشيطان» وكذلك شيفا 
وليس شيفا الأسمى بالطبع ”بارابراهما'ءا بل هو شيفا الديميورجى 
فى التجلى الثلانى تريمورنىءا فليس من السهل داتحًا توضيح الفارق 
بين الجوهر المبدثئى والنزوع الشيطافىء أو بين انتقام السماء ونزوة 
الغر فى اعلياة لديا "اسار 

وأا كان الأمر فهناك التباس على الدوام يتعلق بالوظائف السلبيّة 
للديميورج الربانى من ناحية؛ وبين جوانب بعينها من التجسدات 
الشيطائيّة من ناحية أخرى» حتى إن المرء يكاد يقول إن أدنى نقطة 
فى المقام الديميورجى تتجاور مع أعلى نقطة ف المرتبة الشيطاّة ي 
1 .وقد خلظ ميفيسوفيليس غدد حوته بين أعر ينما فالشر عفدة 'خطيثة ودهار؟ي) 
والخطيئة تتعلق بالشيطان «هندة ويتعلق الدمار ب'شيفا'»' فالشيطان يضل النفوس وهو 
يبتسمنا وشيفا يخلصها وهو يرعد. . ويمكن أن نسلم من حيث المبدأ بأن الموت يأتى من 
القيطاذية حيث إله الموظ يه أصلانة موحب أنه من سيب ق منقوط الآسان من 


الفردوس'ا ولكن الموت واقيًا يأق من مشيئة الله سبحانهها يقوم به عزرائيل الذى 
وصف بأنه أشد خلق الله قسوة»ا وهو يشاكل الربة كالى زوجة شيفا وظيفيًا. 


تعبر عنها صور مر عبة لأرباب الماهايانا والهندوسيّة.ه فكل الأنواع 
لازمة فى خلق عالم بأجمعه حتى لو كان ربائيًا. 


إن أسطورة سقوط إبليس يمكن أن تفسر على مستويات مختلفة»ا 
لكن أعمق معنى لما هو ما كان ينتمى إلى النطاق الأنطولوجىا أى 
ملكة الوهم مايا أو جمل الكون الظاهر» الذى يمتد من مشارف اللخلق 
الربانى عرورًا بكل ما وجد حتى 'اللاشيئية' أو عدم الوجودها 
بفعل قوة غير مفهومة تلتهم الموجودات التى تطوطا بموجب 
وقوعها فى محيط العالم الأرضي '"سامسارا' وليس فى نطاق العالم 
السماوى 'سفارجا'. وينتظم الكون بأجمعه بين لاشيئيتين» إحداهما 
رباتيّة ملوسةء' والأخرى كوقّة تجريديّة أما المبدأ الجوهرى الذى 
يعلو على الوجود فهو الغيب الأسمى الذى ليس شيئًا مما نعل»ا أما 
اللأشىء الذى شفل الوسوه وشو إلى كان اقرب كر يق سمان 
الخير. فهو الأى الوحيد الذى تتنازل فيه كليّة القدرة للاستحالة. 
حتى إنها تضى عليها شبًا غير مباشر بإمكائيّة الوجود بموجب لا 
لاي ع ع 

وهكذا نجد أن الأعلى يبرهن على ذاته بوجود الأدفىا وبرمن خاتم 
سلوان إلى هذه المسألةا ويبدو الغيب الربانى نقيضًا الاشيئيّة. ونقول 
ايدو" لذنه لاس بك أن ياقض المطلقن داكا مافيدى اللقيقة 


المبدثيّة من منظور المراتب السفلى كا لو لم تكن شيئا''. وحين تنعكس 
صورة بحرة على بحيرة تبدو ذوائبها العلويّة فى أسفل,؛ وهذا هو ما 
يحدث فى المقام الأنطولوجى' فالصورة المقلوبة للشجرة ليست إلا 
خذاعًا هر ال و لسفنضىء غاول أن يتعالى على العالم بأن بحقهي 
ويحاول أن يقاد تعالى المبدأ الأسعى. 

ولنوجن بأن مملكة الوهم مايا ما لو كانت تمتد بين مشارف رحاب 
الخالق عز وجل حت اللاشيئيّة فى عالم المادة التى لا يشوبها جبر 
ولا جنمء؛ وهى لا شىء ُحصيل حاصلءا ولا يجوز الحديث عنها 
بدلذلة أرها ق الرجوهه فى "الو جود اللاموجرء ا أو “الاتدالا 
المكةية أو كل شىء و لاشيء أ فكل شى «١‏ يفطن يك يضق 
مظهر الوجود على اللاشىء””. وسيتساءل بعض الناس «لاذا كان 
الأمى هكذا؟»» وهو بمثابة التساؤل لماذا كان الوجود وجودّان 
وطبعة الزجره د اباك الى حي ع البنازل. 


لقد قلنا (كل شىء ولا شىء»ى وهو المعنى الأعمق للثنويّة الزرادشتية.' 
فأهورامازدا أو أورمزد هو 'الموجود لخسب'“ا وأنجروماينيو 
أو أهريمان هو من لم يوجد' ولكه يريد 'أن يكون' على حساب 


كذلك يبدو الرب الخالق غز شأنه كلا شىء مما يدرك من منظور الإشسانءا ومن هنا 
جاء 'ثواب الإيمان' لمن آمن ول برءا كما جاء أيضا احتال الكفر لمن لا يؤمن إلا بما برى. 
ع وعالم الوهم مايا من منظور الفهم الإنسانى سر أعظم من سر عالم الحق آثمانا ففى 
مايا يصبح الشر سرًا أعظم من سر الخير. وقد يجوز للرء أن يقول إن عبث الإنسان فى 
نطاق مايا هو سر أعظم من سر كوارث الطبيعة. 


الموجود.ا وهو صراع وهمى دام بين الاستحالة وكليّة القدرة 
فى عالم الوهم ماياءا ولكن أين ستكون الاستحالة أو اللاشيئيّة التى 
تلبست مؤقنًا بالإمكائيّة حين ينتصر أهو رامازدا؟ فلابد أن نتحسب 
حق ل خلظ قراين الدورات. الكوقة بدورات الأنطر لوجيان 
والتى تنتظم فى منظور هذه اللمبادئا والنصر موجود أبدّا حيث 
إن المبدأ سب هو امون وهو 'القيب الأسى ' غل وجه التجديل: 
أما عن الدورات الكوتّة. فإن النصر النهانى لا يعنى محو 'اللاشيئيّة 
الشيطانية ':ا ولكن باب الوجود مغلق فى وجهها' فاللاشيئيّة التامة 
هى احتاليّة تنتمى إلى كليّة القدرة سب أو لنقل مرة أخرى إنها 
'الغيب الأسمى'. وتعنى اللا نمائة إمكانًا رعرزيًا لإنكارها ذاتهاءه 
وفيها بتجسد 'تواجد' اللاشيئيّة. ويقول مااستر إيكهارت ذكاما أمعن 
الإنسان فى الكفر كما برهن على وجود الله عز وجل»؟ فعندما 
ينتفخ بكريائه حتى يكفر بالموجود سبحانه فإن اللاشيئيّة المتجسدة 
تبرهن على الموجود خالق كل الوجود تجرد وجودها. 


الاء اثالث 
ا 
المنطوز الوُوحْ 


كنات الاكاة و عالذه 
إن كل فكرة من الأفكار التى ترتبط بمصطلح 'الإيمان معنعد" لها 
معنى مشروع شرط أن تُقَسَرَ بالاتساق مع المقاصد الميتافيزيقيّة 
الصحيحة ختى مصطلح "الإلحاد دمونعطه' ممكن فى البوذيّقن 
وبرعن فبها إلى نظرة 'ذاتية' لخة فى منظور فيضى كلى. وبمعنى روحى 
وليس إنسائيًا ولا دنيويّا. ولكن هذا المصطلح قد تمد فى تطبيقاته 
السلييّة ولم يعد يصلح لغيرهاءا وقل مثل ذلك عن كل المصطلحات 
التى ترتبط بفكرة 'الإيمان' وتنطوى على شىء من المخاطر»؛ ذلك فيا 
عدا 'الإيمان التوحيدى دواعط:مدهط» ولكنا لا نقصد هنا تفسير 
المضطلحات بل الأموزة وسوق تلا إلى الصطلحاق شكل 
م جعى لخُسب. 

ونستدعى بعد هذا التحفظ فكرة 'ما قبل الإعان وتعطعمئعم' 
المندوسيّة والطاويّة»؛ والتى تعنى 'حقيقة فوق أنطولوجية' والمتمثلة 
فى أتما اللاأقنومى حتى نبين أنها أساسًا تتعالى جوهربًا عن كل 
إيمان بالمعنى الصحيحا فهى ليست 'الرب؟ الأقنوى الذى يخلق 
ويوحى ويشْرّعٌ ويحك ويخلّص» بل الجوهر الربانى المتعالى عن كل 
وصفء إذ يتحو ظهوره جل وعلا عالم الوهم مايا بكامله ولذلك 
كان لأ شريك سحاد ولا شلك أن 'الأمان؟ أو عي “الؤنان 
التوحيدى' لا ينكر ذلك الجوهرها ولكنه يضعه بين أقواس ولا يعتبر 


فيه إلا عرضّاءا أو يعزوه إلى رب أقنوبىا وهذا هو أصل التناقض 
فى مقولة (إن الخير الأسمى 'يشاء' بالشر حيث إنه لا يمنعه رغم أنه 
نقيض لها وحتى لو كان كلى القدرة». ولن نعود هنا إلى حل تلك 
المعضلة التى تناولناها فى سياقات أخرى. 

ويقوم الإيمان بما هو على القييز بين المبد! الخالق و العالم اخلوقء ولابد 
من الاعتبار فى معنى مصطلح 'الإيمان بالروح ماعط هع همتتاع صم 
أو 'الإيمان بالسماء تسعنعطءهسدءت'» إذ يعنى الأول 'روح الله' سبحانه 
منعكسة على مس كر الكونء ويعني الثانى 'السموات' موثل الوجود 
الربانى ما جاء فى دعاء الرب «أبانا الذى فى السموات» رغم أن 
التوحيد يفارق بين الخالق عز وجل والدنيا المخلوقة»ا وبين المبد! 
والتجلىء' ما يضيف 'تجى الرب فى العالم' إلى المقام المبدفىا مثليا 
يفعل بتضمين الجوهر فى الأقنوم بمعنى عكسى "ا حتى إنه لا بماك 
إلا الوعى بالجوهر أو اثاره على انفراد. 

إلا أن اللاهوت التوحيدى لن يوغل بتضمين العالم الملاتكى السفل 
الأرواح"' المخلوقات النفسائيّة فى المقام الربانىء؛ ولذلك لن يقبل 
ما يعنى مصطلح 'وحدة الشهود دوتعطخغصدم '' ونحن استخدم 
هذا الاصطلاح هنا بعيدًا عن معناه فى مذهب الإيمان بلا دين 


1 يعمل 'التضمين دمةةععصصة' فى هذه الخالة فى اتجاه صاعده فى حين يعمل فى سابقتها 
فى اتجاه هابط» ومن الواح أن كلية 'الرب' لا يصح أن تقتصر على الأقنوم ما لم يتطلب 
الاق هذا القصي. 


سونول والإسبينوزية الذى ارتبط بها اتفاقاث”»“ فالرب فى الأديان 
التوحيديّة ليس رب الطبيعة منتهده ع«ذه وعدءط عند الفلاسفة. 
والحق أن الشامانيين الذين يُعتبر تراثهم 'وحدوى الشهود يرون 
الله سبحانه فوق العالم ويسرى فيه ليتجلى ف الملائكة والأرواحا'ن 
وهذا هو دين أهل سيبيريا وعقيدة 'بون بو' التبتية والشنتويّة وهنود 
أمريكاء أما فها يتعلق بأمسه الميغو لوجكة فنجدها عند الكونفوشيين 
والطاويينء ومن السهل أن نرى ككف أنه يرتبط بالسحر لو تحسب 
المرء للوظيفة الربائّة التى تقوم بها 'الأرواح'؛ وهى كانى فى 
الشنتوية ومانيتو أو واكان فى تراث هنود أمريكا الشهالية. 

ويعتبر ما تقدم حدًا أقصى لا يمكن أن نسميه 'الإيمان مهنع" الذى 
كدق اوهدة الشهوه" بالمحق" الكالاسيك يو الى يرف أن الله 
سبحانه هو كل ما وجد لا أَكْر ولا أقل. وربما قال قائل <إن 
الشامانية ترى كل حيوان وكل نبات تَجليًا ربانيًا»»؛ ولكن النفس 
الباطنة أو عبقريّة العرق هى الجديرة بالاعتبار» أى المثال الربانى 
لا الصورة العضويّة بما هى. والميتافيزيق وإن لم يكن شاماكًا شارك 
بدوره فى هذه النظرة إلى الأمورءا فكل شىء عنده متكامل فى 


0/ وقد صَلكَّ جون نولان مصطلح دمدنعط:مدم لأول مرة فى الإنجليزية ببدف دحض 
ما يفوق الطبيعة 1 الاديانء؛ وهو من 'المفكوبن الأسرار ومععلصتط ممع 8 القرن العامن 
عع ع ع 

7 والارواح على شاكلة الحوريات والسحالى والاقزام.؛ وقد كّب باراكليسرس عن 
هذه المخلوقات التى تشاكل مفهوم الإلف ماه الإسكدنانى والجن والجنيات عند العرب. 


الجوهر الككل.؛ أى فى الوجود؛ حيث يتلبس بصفات وملكات 
ووظائف بعينهاء؟ 2«فكل شىء أتما 4 ولكن هذا المنظور لا ستوى 
فى مذهب كاملء؛ وليس إلا جانيًا ما نسميه 'منظور الإيمان الأولانى 
عسناءء م دعم علنداع طعوئعص". و >النقائض تلتق »» فلكى نفهم الجوهر 
الربانى علينا أن نفهم فى الآن ذاته الآبات “الرباقّة غير المباشرة' 
فى كل ما كان شيئّا ولكن هذا الفهم لا صلة له بعبادة الأرواح أو 
الظواهر المنظورةها والميتافيزيق الحق يشعر تلقائيًا باحترام ظواهر 
الطبيعة بالمدى الذى تعبر به عن الإمكانات الكلية.ه ولمذا حملت 
عنده إجازة المطلق"". 

ولنعد إلى مسألة 'وحدة الشهود' ونرى أنها بالضرورة وجهة نظر 
البطون 6همةصتصتصف وهو بدوره حضور ربانى فى أنفسنا وفى 
العالم من حولناء؛ مثل أن التعالى هو مفارقة الله سبحانه لا فى السماء 
لخسب؛ بل فى أعماق قلوبنا كذلك*",؛ وهناك مجالان للانحراف فى 
مذهي القففف أمدها موضوعن والأضن ذاقن ونين الأول 
إلى آثار وثمّة من عبادة الطبيعة»ا وينتمى الثانى إلى تأليه الحا لذاتهي» 
ومثاله فرعون فى التوراة والأباطرة الرومان فها بعد. 


// والمندوسية تراث قائم على الميتافيزيقاء ذا كان منظور 'وحدة الشهود' حممًا فيه 
بالضرورة.؛ وكا تعبر عنها عبادة الشمس أو نهر الجانح أو ظواهر طبيعية أخرىء إضافة 
إلى جيل بعض الحيوانات مثل البقرءة واجمال خاصة ذات السنامين التى كانت مبجلة فى 
بلاد ما بين النهرين منذ القدمء' وتشاكل الرب المصرى أبيس. 

4 ستغنى بدهيًا اعتبارات الاتحاد الأسرارى والتحقق الميتافيزيق. 


للا 


إيمانات شتى وعبادات شتى بين "الإيمان بالروح كلع ه20 متتاع صم ' 
و“الإعمان بالسماء دموتعطة ممصت" وهو ما نسميه ' إِيمانًا بالكلمة 
ماعط معه1' يتسق مع تعاليم الوحى تإداهعه1"'. ومن هنا جاء 
جيل العارف والولى أفاتاراءه والذى برتبط به ميتافيزيقيًا 'التعبد 
للكامة الباطنة' لو جاز الوصفء أى العقل الهم الخالص؛ فى حين 
يرتبط "التعبد للشمس 6(هاهناءط' أو 'التعبد الكو اكب توغ دامسدد' 
وكذلك حالات '"التعبد للحيوان 9:داهه2' بوحدة الشهود.؛ وكل 
هذه انحرافات بشكل واضح لو كا نقصد 'بالتعبد' العبادة بمعناها 
الصحيح. 

ولابد أن نراعى الأمور التالية فها يتعلق بالتعبد للحيوان؛ فلا 
شك أن الحيوان أدنى من الإسانء؛ أما فيا يتعلق برمريّة الحقائق 
الروحيّة.؛ فالحيوان قادر على أن يوحى بمبادئ ومعايير وأفكار 
وكذلك بقوى ملائكية. وبحسب نوع الحيوان المقصود وهذا 
هو الخال على الأقل حين تكين الرمزيّة فى طبيعة الحيوانا وليس 
بموجب أفكار تضفيها عليه.؛ مثل حالة أن يتخذ الدب رعرًا للسلطة 
الملكّن ويتخذ الخنزير البرى رهرًا للسلطة الروحيّةء وفى حالاات 
كهذه لا تقوم الرمزيّة على طبيعة الحيوان الكامنة بقدر ما تقوم 
على مظاهر برائيّة صرفة مثل صفة جسديّة مخصوصة أو طريقة فى 
السلوك» لكن الإنسان كائن م ىكدى متكامل؛ ويمكن أن يكون أى 
شىء كان بحسب ارتفاع قيمته الفردية أو تدنيهاء» فنى الحالة الأولى 


للا 


كون الأسان صورة تسكة كاله أى معي ران حى إنه مكن أن يكون 
أداة أو دعامة لغوة روعية وعق إن 5 "الحيوات المقتدس * له 
تخاو من معنى»؛ ويفسر غموض الحيوان ككف يصبح أداة لأنواع 
من القوى السحركة أو اللشيقة» وغوسن التعبد كه أو التوميل به 
بناء على ذلك وينتج توازن أولى بين نصف السماوى ونصف 
الأرضى» أو بين الطببعين الروحاتية والشيقة اوحدة الشهوة 
عمكاء أى الشاماية". 
جلاعا 

ويمكن إضافة إلى ذلك تمييز عبادات مختلفة فى نطاق الإيمان 
الواحد فالإسلام على سبيل المثال يقدم لنا عبادة تقوم على 
محبة الله عز وجل بموجب صفة "ال رحمة' الربانية؟؟ وعبادة 
تقوم على الخافة. وهذا المنظور الثانى هو مذهب الأشعريّة الذى 
هذبه الإمام الغزالىء؛ وهو يُعد من حيث المبدأ من أصول الفقه 
الإسلاى وله يحتمل واقعيًا بتعويضه بوعى جمعى وإن لم يكن 
استبصارًا أسراريًا بالحب واليقين والتسليم. وعوامل أخرى تتسق 
مع احتياجات طبيعة الإفسان وحقوقه الطبيعيّة. وأيًا كان الأ 


3/ وهكذا يحتمل فى حالة شامانية الحنود الأعريكين أن تجاورهم مع المسيحية قد أضر 
بهم ظاهريًا فى جوانب إسانية عرضية,؛ وأدى فى الوقت ذاته إلى توازن من الناحية 
الروحية الصرفة» أى بموجب القبم الكامنة فى الرسالة المسيحية» فالمبشرون أعى والإنجيل 
5 وحمل مفهوم الر حمة أيضا فكّة ال رحمانية واجمال؛ يا يمل مفهوم الحب! ويقاهى 
مع أناندا البراهمية وهو الرضوان المتألق. 


ردنا 


فإن الفخ الأعظم فى أديان التوحيد هو احتياجها إلى عزو كليّة 
الأمكان إلى ري غالق هيف إلها*وافيد؟. ,واتلق أعا معن إلى 
الغيب الأسمى لا إلى الأقنوم الخالق من ناحية.: وعزت إليه من 
ناحية أخرى أكْر التفاصيل عرضيّة والتى تنتمى إلى الكلمة.؛ وهى 
#2 الاق 'العجل فى الكرن عل اللقينة". 

ولن نخشى أن نديد هذه المسألة إيضاحًا حتى بتار ما قلنا سلفا 
من أجل جلائها تاماه إن هناك أمرًا لا تناسب فيه ولا احتال 
لصورة الأوهو أن القن الأسن عكن أن ياء أو كقدى عدا 
تافهًا أو شرررًاء؛ يا يفترض اللاهوتيون تصركًا أو تلبيكاء؛ نتيجة 
قلقهم على وحدائّة أقنوم مطلق وموصوف ف أن واحد بأى ثُن. 
والحق أن الأقنوم النسبى رغم اتقائه إلى ما وراء عوارض بعينها 
لا 'شاء' بإمكانات 'عرضية' بل يبرهن على إمكانات مثاليّة.؛ حتى 
لمكن القول بأن الله تعالى قد شاء تلك الإمكانات 'بما هى' دون أن 
ينشغل ”بإمكائيّة بعينها أو بأخرى'"' فالغيب المطاق أو الجوهر فوق 


1 والمتون المقدسة السامية تلجأ إلى ذلك خوفا من امخاطرة بظهو ر إثنينيةن ناهيك عن 
تعدد فى الأقنوم الربانى الواحدء ويرفض المفسرون الإدلاء بالجواب الصحيح بأن الله 
سبحانه 'كلى القدرة؟ وهو *يفعل ما يشاء'.؛ ونجد المقولة ذاتها فى أسفار أشعياء وأيوب 
ورسائل القديس بولس "ا نجدها فى القرآنء؛ وهى مقولة ذات حدين؛؛ ولكمها كانت كافية 
لثلاثة أو أربعة آلاف عام لأسباب نفسية معينةنا وفى مناخ كانت مقدرة له. 

095 وتعبير 'إمكانية أو أخرى' يعنى حقائق مخصوصة بحك العرضيةه أما تعبير 'الإمكانية 
بما هى' فيعنى الإمكانات المبدئية أو المثالاتء وكذلك يمكن قول 'إمكانية مبدئية أو أخرى؟ 
وقول الإمكانية 'بما هى '.؛ ولكن ليس فى إطار موضوعنا الحالى. 


ل 


الأقنومى يشاء بكثيّة القدرة بذاتهاه وهو ما يليق بمشيئته أن تتوثح 
بخلق الكون لتتجلى فيه لا نبائيته جل وعلا. 

فإمكائيّة الإنسان على سبيل المثال بين المخلوقات التى هو مَنْثها 
وس كذها رغم سقوطه فى جوهر نسب أدنى وهو المادة»؛ فى حين 
انتق فساد ذلك الجوهر المناسب للخلوقات وظل فردوسيًّاه هى 
إمكايّة لن تتحقق لأسباب تتعلق بمبد| الامتداد الكونى. وهذه 
الإمكانيّة المبدئيّة هى التى يحتوى عليها وعيه بالوجودء؛ وليس كل 
الإمكانات التى #فخض عن 'السقوط' والنتائٌ المتعددة والعوارض 
الق عطوق عليه وهذه-مصدرها الكلية سفسي» .والحق أن الكلية 
هى الحا المباشر للعالم.٠‏ وتتطابق وظيفيًا مع الديميورج الأفلاطونى 
والغنوصيين؛ وأكّْر من ذلك ف الثالوث الهندوسى للأرباب 
الأقنومئة الفعالة براهما وفيشنو وشيفا"". 

وهذا ما ياؤم لمواجهة مخاطر عبادة الروح والملائكة» فالر بوبيّة الى 
هى 'الوجود' و'الوعى' فى أن" تتضمن فى اتجاه النسييّة 'منسوبا 
مختلقًا من المعرفة' إذا جاز القولء ولكن ذلك لا يمنعها من أن تكون 
واحدًا بذاعاءة فالحلاقة تبلق رحب ؤاونة النظرية وهو لآ يكن 
عن أن كر ذاه ى أى مع تلياته الأشتركةة ولا مكن أن يفقد 
بساطته ولا أن يكون غير ذاته تبارك وتعالىء؛ فالله 'واحد' من أى 
وكذلك تناظر من منظور مختلف الملائكة الأ مين الأربعة الذين يتتمون إلى 'الروح 
الربانية' فى الإسلام. 

4 أو 'الموضوع' و'الذات'. 
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منظور كان 


وتتحسب الطبيعة المندوسيّة للهايزات التى تناولناهاه ولكن على 
حساب ما يسمى 'تعدد الأرباب' صوابًا كان أم ع وغ 
خطأ إذا كان المرء يعنى بها أن المبدأ الأسمى متعددءه وصواب إذا 
كاذ عق أشكان العادة الى لوطا الناسن والحسي الزعوة 
الميثولوجيّة التى تلهمهم. 

وتقوم العبقرية الحندوسيّة على ألا تستبعد شيئّاك كا أنها تتضمن 
هذه الصيغة الخاصة التى تسمى عبادة الجنسين ترمعداهءءصرع» إذ إنها 
تسمح بوجود ربات» ولكنها تزاول قب لكل شىء فى أحد قطاعاتها 
توحيدً| حول صيفة أبدو ةا وليل ؟ هنا أن أساس كل عباذات 
الجنسين هى الشكل الربانى للإنسان» فإذا كان الإسان قد «خُاق 
عل .ضورة الرن» فذلك لأن الرب ذاته هر الخال الأولانى 
المتعالى للإنسانء وأن نقول إنسانًا هو أيضًا أن نقول إنسانة بموجب 
أن الإنسان مجبول على جنسين وليست الإنسانة أقل إنساية من 
الإنسان. وبقخض الإيمان التشبيى متحتعطءهممقطغصه عن منظو رين,ا 


عن يتصور الميمونيون نتيجة غفلتهم عن حقيقة أن الله يتعامل مع النسبى بقدر ما هو 
نطق أن القدرة الرياتة سذكس :ق السيية أو تقدرها ساكاناتحيث إعرااحانب من حوالت 
اللا نهائية الربانية. 

هذه الصيغة هى الشاكّية التى تتلازم عادة مع الشيفاوية والربة الأسمى الوحيدة 
ف "دورجا ' زوجة شيف ويصبح شبفا تي لكل القدرة وائعم شاي وذلك بشاكل 
حالة الرعن إلى الذ5 بالقمر وإلى الأنق بالشمس فى .أمبرارية ار فى “الأتق اسخالدة؟. 


لهل 


فإما أنه انطلق من فك ة أن الررجل بثل 'جماعة' تتضمن المرأةء والتى 
هى 'شريك" له بموجب التوراةا وكان آدم سابقًا لمانا وفى هذه 
الحالة ثُفهم الربوييّة كانب ذكورى' ولكن ليس بالضرورةء أو أنه 
انطلق من فكرة أن المرأة هى 'الأم الخالقة «تتدمى'» وأنها تجل 
للا نهاثى والأسرارى وما فوق الصور» وفى هذه اللالة تُفهم 
الربوبيّة كانب أنثوى. وهذا الجانب الثانى هو منظور الشاكّية» أما 
الأول صفنعطهءفهه فهو منظور أديان التوحيد السامية الثلاثة 
وباستثناء معين فى حالة المسيحية التى تضى على ميم عليها السلام 
قداسة الثالوث 12:2 ولا تقصر عليها العبادة العلويّة دناسهعءمبرط 
وهو الأعس الذى يرق عمليًا إلى درجة من الربوبيّة إذا لم يكن من 
قبيل 'الحق' فبمو جب '"الواقع'"". 


وذلك باستثناء الإنجيلية التى تعود فى هذا الأعس إلى العهد القديم. 


1/ 


١‏ أيَانا الذى فى السَّمَوَاتِ» 


لقد كان المسيح عليه السلام أول من دعا الله سبحانه 'أبانا' و'أبى' 
فى أديان التوحيدها ولا شلك أنه لم يكن الوحيد الذى استخدم هذه 
الرهزية الأبويةه والى جد نما أمثلة فى التوراة «أنا أكرت 4 أبا وعو 
بكرن لى ابنا» صموئيل الثانى “" : انه و< كا , بترأف الأب عل البنين 
يترا بترأف الرب على خائفيه» مزامير ٠١١‏ ان و<أنت يا رب أبونا» 
أشعياء 13 ونا «والآنيا رب أنت أبوكا. نحن الطين وأنت جابلنان 
وكلنا عمل يديك> أشعياء 71 : نا والأني صرت لإسرائيل با 
وأفرايم هو يكرئ)» إرهيا ١‏ : 9 و<أليس أب واحد لكلنا؟ أليس 
إله واحد خلقا» ملاخى ؟ : ٠١‏ 

وكل ذلك فى التوراة”» لكن المسيح عليه السلام جعل من هذه 
الرهزيّة فكّة م كيّة أو اسما للرب. وهو يشهد بدعائه للآب أنه 
الخير الأسمى' فيشير إلى الخيريّة والجوهريّة الرباتيّة من ناحيةن 
وير من ناحية أخرى إلى العلاقة بين اال واخخلوق الذى «خلق 
على صورته» سبحانه. وهذا يعنى أن المسيح عليه السلام يضع 
الأولويّة للب الربانى والأبوة على القدرة الرباتيّة والسياديّة ولا 
يتبدى الإضسان فيها كعبدء؛ بل كطفل له حقوق على والدهء' تنبثق من 


ورذهير "أبانا" قالك ق الود والكهاثة البودية ةورع نك الأديات فق عشر 
كاسياثت فى العام باصطلاح د 1 موضعها. 


يل 


ييا" اه وصور نه عارك وهال 

وبظهر فى لغة المسيح عليه السلام تمايز بين مقولتى "أبانا' و'أبى' 
فالأولى تنم عن أن علاقة القرابة مبدئيّة' وتنم الثانية عن تمام 
الواقعية وكال الفاعليّة.ه والإنسان العادى *طفل الرب؟ فى المقولة 
الأولى بموجب أنه إنسان وبالتالى 'جليس الرب'ا وتنطبع عليه 
فى المقولة الثانية صورة 'الطفل' فى جانب آخر أو “ابن الرب'ا 
وتبين برعن الحددسة علاقة الخط الرأسى بالخط الأفق. أو علاقة 
الوة بالدائرة.» فهو 'الطفل' و'الابن' بشخصه لا باتقائه إلى جنس 
الإسانء ولا بموجب تعميد مخصوص أو توجه قادر على تحقيق 
احتال الولاية هذوهعطغ»' فالولى ظاهرة كوئّة تعنى أ نكل كال روجى 
وكل كال جسدى أم مكنا ولكله لا يتأتى بأعمال الإنسان العادى 
فاليوجى' والسانيازى' و الجنانى نصدمز يتحققون بأبراهمان' 
ولكمهم لن يكونوا 'راما' ولا 'كريشنا' مطلمًا. 

ونود لو خرجنا عن الموضوع فى هذه النقطة لنقول إن الإنجيل 
يضف العذراء المقدسة بأعها المتلئة نعمةنا «الرب معكء متذ الآن 
جميع الأجيال طون ثثن ومن ناحية أخرى فقد ورث المسيح عنها 
عليها السلام كل طبيعته الإنساتيّة من الناحيتين الجسديّة والنفسيّة 
حتى إن قربان الجسد والدم ينتمى أصلا إلى العذراءء ومن لما 


09 يقول القرآن اليم (وَإِدْ فَالَتِ الملايَكٌة يا مرب إن اله اضْطَمَالكِ وَطَهَرَكِ وَاصْطْمَاكِ 
عَلَ نسَاء الْعَايِنَ» آل عمران 47. 


يزلا 


مثل هذه المسوغات إلى درجة أن تسمى ”أم الرب' لا بد أن يكون 
لها فضائل الولاية.؛ وهو ما يعبر عنه اللاهوتيون بمصطلح "امل 
الطاهر '.؛ وليست عبادة مريم مسألة ترائية إذن ولكها تنبئق بوضوح 
عن المتون المقدسة". 

واللاهرت محق فى أن عيسى له طبيعتان ربائية وإنسائية متحدتان 
فى شخص واحد هو المسيح عليه السلامن إلا أن القييز بين 'طبيعة' 
سواء أكانت ربائيّة أم إنسائيّة للها مشيئتها ولا وصف ابا وبين 
'شخص' له طبيعتان متناقضتان' يخاطر باختزال المسألة فى نباية 
المطاف إلى عنعنة اصطلاحيّة. وأيًّا كان الأعىء فإننا فسلم بأن المزالق 
التى .تمخض عنها تعريف 'رجل الله' :تجاوز موارد الفكر الذى ينتوى 
اجتناب سوء الفهم فى كل المستويات؛؛ وقل مثل ذلك عن بعض 
'أشباه الجل' الضميّة التى لا تصلح عقديًا فى لاهوت التثليث". 


والانشله أن5 غ “ابو الري*" المسسة لين إل غتصر هو الخوانة 
لا يصمد حيال معظم أشكال الفكر البرانى حيث إنه قابل للتطبيق 
برائياه بل حتى فى علاقته 'بالناموس القديم' الذى يبدو صوريًا 


الا تعل الإنجيلية شيئا عن هذه العبادة حيث إنها ترز على المسيح المخلص لخسب'ا 
وتقلل من شأن الآيات التى أوردناها من الإنجيل.؛ وذلك بردها إلى آيات أخرى أقل تجيدا 
لما عليها السلامء ولا تتسق 'وسائل الخلاص أوبايا' على الدوام مع الوقائع التاريخية كا 
تشبت الانشقاقات الدينية. 

"03 بياجع فى هذا الشأن إلى كاب المؤلف 'المسيحية والإسلام مقالات جوانية فى 
تقارب الأديان'نا وباب "البرهان والاسرارية' فى كّابه 'المنطق والتعالى'. 


واجتاعيًا كر منه أخلاقيّاه وهذا يعنى أن 'الناموس الجديد' يمثل 
بطريقته منظور 'البطون و.ءس1عدممة الذى يتعالى على منظور 
التعاليم الفووثة والتعائر قا ولك بفرض غل ارو سكا دافا 
مك دون أن يكون واقعيًا بالضرورة من الناحية الاجتاعيّة. وبغض 
النظر عن مسوغات الشبه الإضانى بالرب يجوز القول بأن 
العاوك اروس الناطق أو السلواك اطوهرق البق عل أكون 
'عبد الرب' إلى 'طفل الآب'ا هو أمى من حقه كانسان سواء أكان 
واقعمًا أو افتراضكا. 

ولنطرح هنا النقاط التالية؛ إن الوصفات الغذائيّة أو النواهى 
المتعلقة بالسبت هى قواعد براتيّة واضحة.؛ ونشكل بطبيعتها 'صوريّة 
مو ضوعية ىلصم ع«ناءءزناه' شاء بها الله سبحانه لطبائع جمعيّة 
خاصة» وكنها غير مازمة “كصوريّة ذاتية دسكتلقصطص عحمءءزطتةء' 
لهم.ه حيث إنها اختزال للدين بموجب هذه النواهى. وأبًا كان 
الأم. فإن أعظم الوصايا لبنى إسرائيل وكل الناس هى محبة الله 
تعالىءا وهذا الحب يجعلنا على وعى داثم بالاسباب العميقة لوصايا 
بعينها.؟ كا أنها قد تتطلب حميّة الطاعة للناموس» ولكن لا وعينا 
ولا حميتنا ستضئى على هذه الوصايا بعدًا جوائًا بموجب طبيعتها 
البرائيّة. وقد كانت الجوانية فى العالم المندوسى خاصة واعية تَمامًا 
بالطبيعة النسبيّة المشروطة لقواعد السلوكء وإنكار هذه الطبيعة لا 


لفن 


يعدو 'صوريّة ذاتية'"". 

والببيودى ابن الرب بموجب اختيار يبوه لبنى إسرائيل؛ ولكن 
الس فو كاك عرسي الخلامن 6 ويقعر اليؤقق أنه ابن ٠‏ اثلد 
قباسًا إلى 'الوثنيين أو الأغيار'» فى حين أن المسيحى شعر بالأس 
نقنية حال اليؤذى الذى يبدو له 'رراكا' أو حدق 'شهواقكا افده 
أما الإسلام فلا وجود فيه لفكرة 'الأب' ولا 'الابن'» ولكن فيه 
فكرة 'الولى'.؛ وهى فكرة تصح على الله عز شأنه وعلى الإنسان فى 
الان ذاته.: ولكن الإسلام رغم كل ذلك لا بتخللى عن فكرة 'العبد' 
التى تعنى 'المخلوق'لا ثم إن الأولويّة التى احتلتها فكرة 'الرب 054" 
والفكة المكلة لما وهى 'العبد #صدمء؟' لما وزنها بطبيعة اللأموري 
ونتيجتها تسليم تميق المشيئة الله' سبحانهنا وهو تسليم لا سمح للسم 
أن يتساءل لماذا بمتحن الله سبحانه الإضسان بابتلاء أو آخر. ولا لماذا 
لا يسبغ عليه فضلا أو آخريا وهو ما يدمح بحكمة بين الاحتياج إلى 
القبين النبيى والا حياس بالتتاريي”". 


جا جلاعا 


ودين الوهم “ق السبوات؟ بن دعاء الرب <أبانا الى .فى 
السموات» يشير إلى تعاليه على الأحوال الأرضيّة ويفهم أولا من 


03 قد تسمى ممارسة ما 'صورية لا لأنها قائمة على الصو ره بل لأن غايتها المباشرة تمى 
إلى الظاهر»ا أى إلى مرتبة الصور» وإلا كانت كل ممارسة روحية صورية. 

3٠*‏ ولو كان المكمل الإضانى 'للرب' هو 'العبد' منطقيّاء فإن المكثل الإنسانى 'للر حمن 
الرحيم' هو خليفته على الارض. 


رفنلا 


الوجه الموضوعى للكون الأكرء ثم من الوجه الذاتى من زاوية نظر 
الكون الأصغر. والحق أن ”الأرض' أو 'العالم' يمكن أن يكون أنفسنا 
الحسيّة يا قد يكون المناخ الذى نعيش فيه ونتشكل بهءا مثلدا تشكل 
'السموات' فرضياتنا الروحيّة وعوالنا الفردوسيّةن إذ إن (ملكوت 
الله داخلى». 

والتقديس” فى الدعاء ذاته «ليتقدس اسمك» يترادف مع 'التعيد 'نا 
وبالتالى مع 'الصلاة' و"التسبيح أن فعبادة الله سبحانه تعنى الوعى 
بتعاليه. وبالتالى بأولويته المطلقة على المستوى الإنسانىء؛ ويعق 
هذا الوعى التفكر فيه عز وجل دومًا وفى ذهننا مثال 'قاضى 
الظ' وتعاليم بولس الرسول*" وهذا أعى بالغ الأهميّة (وحين 
تصلى فادخل إلى خلوتك»؟ وصل لابيك فى السر4ها ويرى 
المسكانيث أن عالة: الخار ةن القلب 4 بوالنق لأف أن يشاى ابه 
لمنفتح على العالم.ه وهذه خصيصة فى رسالة المسيحية»ا وهى رسالة 
تأمل واستبطان و محبة»؛ والاستبطان نائح عن منظور المحبة الجوانى 
بدرجات متفاوتة”". 

وليات ملكوتك» فعندما برتبط تقديس الاسم بالصلاة فإن حضور 
الممكوت يرتبط بقبول الربء' حتى إننا يمكن أن نصوغ الدعاء م 
ْ أفلا يتصف اله ماري الصارخين إليه نمارًا ولبلا وهو متمهل عليهم؟ أقول 


لك إنه يُنْصِفهم سريعًا» لوقا 8ا: 0 -8 و»صلُوا بلا انقطاع» تسالونيكى 0 ل 
عي وتدعم هذا التشبيه وصية اقل خيرا أو فاصمت» فالكلمات الكثيرة التى لا معنى لا 


تنم عن الظاهرية التى يمكن أن تفسر على أوجه كثيرة. 


ارفلا 


يل «لتجعل اسمك يتردد بالقداسة حتى يحل علينا لطفك»' ويجوز 
القول أيضًا بأن الشطر الأول من العبارة يشير إلى التعالمىء بيها اشير 
الثانى إلى البطونء فبموجب أن <ملكوت الله داخلكر» فإن همنا 
الأول يجب أن يكون أن نتوقعه وننتظره حين يحل فين.ه فليس 
بمقدورنا أن نتعرف عليه فى عالم الظاهر ينما اتفق»ا بل إ نكل عمل 
مقدس لابد أن يبدأ فى أنفسنا منبئًا عن كل نتائجه الظاهريّةا وليبس 
من قبيل الصدفة أن يأنى التعبير عن الملكوت بعد تقديس الاسمنا 
فالبعد التوحيدى يتترض البعد الإهاى» وسر التعالى لايد أن سيق 
سر البطون. 


وتقودنا هذه العلاقة بين التعالى والبطون إلى ذى نقطة ميتافيزيقيّة 
مهمةءا وهى أن الله سبحانه واحدء؛ ولذلك يتضمن التعالى بعدًا 
باطبّانه كا يتضمن البطون بعدًا متعاليّاء؛ فالحضور الربانى فى أعماق 
القلب المتعبد أو فى العقل الُلهُم لا يفقد تعاليه بمو جب بطونه»' رغم 
أن 'أنا المرء' لا تماهى مع ذاته من ناحية» وأن تعالى المبد! الأسمى 
من ناحية أخرى لا يحت باطنيّة غاية تواجد وظهور المبدإ ذاته فى 
الخليقة»' أى إن قول 'تعالى' يعنى البطون تلبيكًا فى نطاق الكون 
الأضغر» إلا أذ كل قطب ينضمن الآعن مفلا يعير الشكل الرغررى 
الطاوى يين يائج» والذى لا نمل من ذكره فى أطروحتنا المذهريّة. 

فليس من تعالٍ بلا بطونءا ففهم التعالى يعنى فهم البطونا بمعق 
أن الذات العارفة قد أصبحت فى مقام الموضوع المعروف'» ولا 


فيل 


يكن للرء أن يعرف الحقيقة إلا بمعونة ”الروح القدس' الباطنة فى 
عقل قلبه''ن“ وإلا ما كان الإنسان على صورة خالقه. ومن جانب 
آخر فليس هناك بطون بلا تعاليٍ.؛ أى إن تواصل المبد! الأنطولوجى 
الأسرارى بين الر بوبيّة الباطنة والوعى الفردى» لا يستثنى الانقطاع 
بين هذين المبدأين» وهو انقطاع لا وصل له على الحقيقة. ويمكن أيضًا 
أن نقول أن التوحد عطيّة من الله عز وجل إلى الإضسانءا فنظور 
الدوائر المتراكدة فى الر مزيّة الحندسيّة هو ما يتعلق بالإضسان. ويعنى 
صيغ التراتب والمقامات التى تتتمى إلى الم ركز أما ما يتعلق بالرب 
فهو أنصاف الأقطار التى تنبعث من الم ركز تشع به فى اتجاه فراغنا 
بحيث توحدنا فى الرضوان. 


ولنعد بعد هذا الاستطراد إلى 'الآب؟ السراوىء والذى له يا أشرنا 
معنيان بحسب تعلقه بالإنسان بما هو أم بالمسيح عليه السلام لسبءا 
وكذلك يختلف من حيث تناوله *الرأسى؟ أو الأفق أى ما إذا كان 
يتعلق 'بالغيب المطلق' أم 'بالوجود'ء فالآب فى الخالة الأولى هو 
المطلق البحت ولا يمكن أن برتبط به شىءء أما الوجهان الأقنوميان 
الآخران فينتميان بالفعل إلى عالم النسبيّة ويمثلان فيه القمة.؛ ولكنها 
بعيدان تمامًا عن العالم المتجلى فى رحاب الغيب المطلق حيث يمثل 
'النظام الرربانى'» أما فى ا حالة الثانية.؛ وهى التى حافظ عليها اللاهوت 


7 وقد قال ماستر إيكهارت «إن من لا يخاف الكلمات عليه أن يقول أقل القليل». 


مانا 


العقائدى» فإن الآب يوضع فى مستوى الحقيقة الأنطولوجية مع 
الأقترمينءة عحيف يتشكل غالوك "القدرة" و'اللكة" .و "الية' إذا 
جاق الخير "ليه وطق أن هذا اكالويث الآنق الأطواريس: يمن 
المطلق البحت؛؛ ولكه مطلق من وجهة نظر اللخلوقات» ولذا يتعين 
على المرء حين يصلى ألا ينشغل 'بمراتب الحقيقة' التى يتضمنها النظام 
المبدثى» وإلا اتجهت كماته إلى فراغ. 

وقد بُعَرَصٌ على أنه ليس هناك مسوغ للدين ى يتحدث عن فكرة 
اما وراء الورجوة؟ أو الغيب. المظلق.ة طاما كادت غاييه خخلاض 
النفوس وليست المعرفة الميتافيزيقيّة»ا والحق أن الدين يمكن أن يغض 
النظر عن هذه الفكرة فى إطار وظيفته فى خلاص النفوسا ولكن 
ادعاءه المطلقيّة يحتم عليه الالتزام بها حتى لا يضل نفوسًا ذات 
ذكاء معين' وقد كان استنتاجنا صحيحًا إذن من حيث إن اصطلاح 
'الآب' يعبر عن كل ما يمكن أن يُعبّد عنه فى مستويات المذهب 
ودرجات الفهم كافةا ويفسر ترام وجهات النظر الختلفة دروب 
مسدودة فى اللاهوت العقائدى» وقد كان ذلك محتومّاءه حيث إن 
الدين لابد وأن يرجع كل ما ظهر عند المنكرين لوظيفته إلى فكرة ” 
الأبورار* أن 'المسكوت عنه' نتيجة ذلك التراك. 


3٠7‏ يقول المنظور الفيدانتى إن الثالوث "الرأسى' يناظر 'براهمانء إنشفاراء؛ بودهى' 
والثالوث الأفق يناظر 'سسات» تششيت' أناندا". 


نا 


1/ 


إن النبى *داود' و'شاتكاراشاريا' و'هونين' ثلاثة عمْيِ روكّة 
مختلفة فى كير من الجوانب ولكن مع بينهم أن كلا منهم مثال 
لصيغة أصوليّة فى الروحانية» وأنهم بمثلون وظائفهم بكهال وحسم 
ار اه 

وداود عليه السلام هو أعظم تجسد للصلاة والمناجاة من أعماق 
قلبه الأقنوم الربانى.؟ وهكذا يجسد كل عبقريّة بنى إسرائيل,؟ وكل 
زسالة التوسحيد الشناكة الى ض الأعاقة ون بالتالى سر الانمان 
الذى يقف أمام ربه وليس آديه ما يقدمه سوى نفسهيا ولكه يقدمها 
بالكامل بلا توان ولا تحفظءه ومن يقف أمام خالقه هكذا يعرف 
كف يكون إنسانا.ء ويعرف ككف يعيش ف دار الفناء. ويمثل داود 
عليه السلام الإنسان الفاضل الذى يصارع الشرء؛ ولكن لا غالب 
له لانه رجل الله تبارك وتعالى. 

لقد طرح داود فى مزاميره كمُوز المناجاة بين المخلوق وخالقه 
فيتجلى فيها الابتلاء واليقين والزهد والإيمان والجد. تنصهر جميعًا 
لتسبك أنشودة مجد اخير الأسمى. ومن السهل أن نفهم لماذا كان 
المسيح عليه السلام 'ابن داود'؛ وأن تسمى مريم عليها السلام 'ابنة' 
الننى الملك*' بغض النظر عن أنها من سلالته. 


4 وهى أنشودة مريم التى جاءت فى إنجيل لوقا ٠00-17 :١‏ ومفتتحها ديُعَظُم نفسى 


يرن 


والدن هو من فق طريكا إلى البزاعه وقد + شق داود عليه السلام 
طريعًا للدعاء؛ رغم أنه لم يكن أول من عرف كف يدعونا وقد 
تجلى دعاؤه بصيغة إضسائيّة مللوسةن وليس فى تجريدات مذهبيّة على 
شاكلة العلاقة بين أتما وماياءه ولكله جسد كل تناقضات العلاقة بين 
العرضى والمطلقءا حتى إنه فتح الباب بطريق غير مباشر على طريق 
العرفان»؛ ولكله ظل دمحا إسائا ولم سع إلى الانسحاب من إنسانيته 
كا قبت ق الزمور 164لايا وب قل اخدريق. وعرقق: ؟ أث 
عرفت جلوسى وقياى. فهمت فكرى من بعيد. ناخ يوك 3 
لأنه يس كامة فى لسافى إلا وأنت يا رب عرفتها كلها 0 من خلّف 
ومن دام حخاصزتنى»' وحطلى هل ذف داعا هده الغرو 
قوق ارتفعن» لأ اسطيهيا»: 

وبغض النظر عن مسألة أن المزامير إلحام من الروح القدس 
فلا بد أنها تحتوى ضًا على كل الحكمة'". ولا يفتقد متن المزامير 
القدرة على التعبير المباشر عن المعانى الجوانيةءة ولذا كان المزمور 
الأول يقول <... فى ناموس الرب مسرتها وفى ناموسه يلهج نهارًا 
وليلاً» وناموس الرب هو الوحى من ناحيةن والمشيئة الربائيّة من 
ناحية أخرى أما التفكر أو 'التهجد' فيعنى التأمل وليس صراخ 
النفس» كا أن هذا التأمل يحتوى على صيغتين أو مقامين هما 'النهار' 
9 ب تصتاستمسة 18 معد متستصة اسلويات وهى مل اوه 585 المزامير | 


ايا يع بد بره بون 


18 


و'الليل'.؛ ويعنى الأول الحقائق الحرقيّة والحق المباشر»ا فى حين 
يعنى الثانى الحق الجوانى الأن الرب يعم طريق الأبرار» أما طريق 
الاشرار فتهلك»» فلا استقرار ولا سلام ولا حياة إلا فى جانب 
الرب؛ ويقول المزمور الرابع دفاعلوا أن ارب قد نير شه الرب 
يسمع عندما أدعوه»» وهذا الدعاء هو على الحق جوهر النفس 
البارّةءا وبتجبى كرعاء القلب فى كل مقام كان من المزامير. 


ويعيدًا عن التطحاف الكواية الق قد ترح با المؤاميريه مكو 
القول بأن سلوان عليه السلام يمثل الجواتّة بشكل مباشرء؛ وهكذا 
يبدو داود وسلهان عليها السلام قطبين لا يتفصان» أو كا لو كانا 
كلا وائحدًا الوسى :ذانه: 

لقد كان داود عليه السلام هو بانى أو رشليمء ويمثل عند بنى إسرائيل 
التطور من المجتمع الرعوى إلى مجتمع المدينة. أما سلوان عليه السلام 
فهو بانى المعبدء كا لو أن الجسد لداود والقلب لسلهان" ؟ أنه بى 
أضرحة لأرباب أجانب» وقد أدت به هذه الكيّة إلى الصراع,؛ لا 
مع الحق ذاتهءا بل مع صور احق السينائيّة والموسويّة والإسرائيليّة 
حق إننا يمكن أن ننظر إلى كب سلوان النلاثة كطود رونى» 6 أن 
القباليين يرون أن نشيد الأنشاد هو القلب أو اخر بالمعنى التربوى 
الروحى للكامة. 


ل قد اختار داود جبل صهيون عوضًا عن جبل سيناء كقر لتابوت العهدء؛ وقد 
وضعه سلمان فى قدس الاقداس. 


أما فها يتعلق بالصياغة المذهبئّة' فيجب ألا نغفل عن أن الميتافيزيقا 
و يا 
إلى ما لا تعبير عنه. ولا يعنى عدم القدرة على التعبير عن أ ما 

أو عدم الرغبة فى التعبير عنه أنه أى لا يُْفهَم.؛ وهو أكْر من ذاك 
فى حالة منظور التعالى الذى يقوم على مخافة الربء ومن هنا جاء 
تحريم ذر الاسم الأعظم والإجام عن الإفصاح عن الأسرا 
الربانيّة. 


ولا عيدو القوارق بين آنا ومايا عند شرق شاتكاراشاريا كأسرا 
: م التوصل إلها (فى التحليل الأخير»»ا فهو يطرحها من شارجيا 
بلا حجابء وهو ما يعنى أنه يطرح الرسالة ذاهاءء أما عن الخجاب 
ل 00 

وشاكارا فى غل شاكلة الأسياء الملوك فى التوراة وليس مؤسسّا 
لدبن»؟ ورسالته قائمة على فرضيات دين سابق؟ وليس هذا و 
بأن رسالته جزئة. فلو كانت أطروحته تتخذز هذه الصفة ظاهربا 
فى المنظومة الحندوسيّة» فذلك لأنها مثل المري الذى لا يمس 
حيط برمن الهندسة ولكن لا يمكن القول بأن ذلك يرجع إلى 
نقص ف النقطةه' فهى كاملة مكفية بذاتهاء؟ ثم إن التدبير الربانى 
قد وفر ل'شاتكارا' مكيلا شبه برانى هو رامانوجاء'ا وهو من 
عظام المتحدثين بلسان التوحيد الفيشنوى وهو المذهب المناقض 
للشاتكارية والدين الشيفوى الأولاق» ولكن مدرسة شاتكارا تقيله 


إفرنا 


كرحلة أويّةه فضرورة العبادة حتى فى "أدفايتافيدانتا' اللاإثنييّة 
محل اعتبار عند تلامذة شاتكارا الذين لا يحرمون أنفسهم من 
العبادة وذكر الأرباب»؛ فهم يعليون أنهم آدميون,؛ ومن الأفضل 
لو اتخذكل شىء مقامه الصحيح» ولا يمكن للرء أن يتعالى على وهم 
مايا دون بركة رباتيّة تنطوى عليها مايا الربانية التى هى أتما فى قلب 
ماياء؛ يا أننا فى قلبها كذلك؛ فالتواصل بين الإنسان والرب يفترض 
وجود أرض مشت ركة. 

ويمكن التحدث عن 'معجزة شانكارية'» فهذه الظاهرة الروحيّة 
فريدة من نوعها بمباشرتها وحسمها ووضوحها وكالماء وتناهز 
ظاهرة أنبياء الساميين الذين أعطوا العالم رسالة التوحيد العظمىا 
فكذلك كان شانكارا بين الاريين الذين وهبوا العالم رسالة التعقل 
المْلهم العظمى دهتءه1اء:دن؟ كا كان اليونانيون كذلك من وجه 
عخصوض* وليس .هذا القول يأ ن شاكارا كان أول م تت عن 
هذا السر فى الهند. فإننا نجد تبلوراته الأولى فى الأو بانيشاداتة ثم 
فى تفسير باداريانا العظيم.؛ ولكن شانكارا يطرح لما تبلورًا كاملا 
واححًا فريدًا فى كاله وعذريته. 

ويجوز تلخيص رسالة الأوبانيشادات بكاملها وبراهما سوترا 
ل”باداريانا' ثم عند شاتكارا فى الكلمات التالية (إن براهمان سب 
هو الحقءا وما العالم إلا وهم مايانا وما النفس إلا براهمان». 


وقد استنتج بعض الدارسين خطأ أن أدفايصّة شانكا را أو 'اللاإثنينية' 


خرن 


تنبع بناءً على تحليلاتهم من ناجارجوناء أى من بوذيّة الماهايانا التى 
تشجببا شائكارا بلا عوادة: وقد كان السيب وراء ذلك الخطل أن 
هناك توازيًا معيئًا بين المنظورين الأدفايق والناجارجونى من حيث 
إن كلها بمثل فيضيّة إيمان أو لالى ء6ةنعطهععصب لكرن كل منه| قد | تخذ 
منطلمًا مختلمًا تمامًا. فن الواح أن نيرفانا البوذيّة ليست إلا الذات 
العليّة آتما. ومنطلق الحندوسيّة هو انعكاس الذات على 'الأنا' أما 
منطلق البوذيّة فسلبى وتجريى' ألا وهو مفهوم 'سامسارا' أو عالم 
الققاء والذى هو لبس سوى عوا او طعا "هويا" ولاطين ا 
ويتكر البوذيون الوجود الملبوس للنفس آناه: ومن ثم الذات ماءديا 
فهم يدركون فى صيغة سلبيّة ما أدركه المندوس بصيغة إِيجابيّة 
وال هندوس من ناحيتهم ينكرون بقطعيّة مناظرة سلبيّة البوذيين التى 
تبدو لهم كا لو كانت إتكارًا للذات العليّة. 

ولا نستطيع أن تتجاهل الأهميّة المذهبيّة لهذا الاستطرادا فالمرء 
يعجب لاذا انخرط عقل مثل شاتكارا فى شيحب البوذيّة حتى طال 
نشخص بوذا ذاته.؛ ولكنا لا نعتبر ذلك 'انخر اط" ونزى أنه كان 
غارسن و قليفة مكن أن قمما <دقاعا كلسي رعو 6ه واقند أمقاد 
منه فى المتون المقدسة ذاتهاءا ولم تكن رسالة شاتكارا هى طرح لا 
إثنينيّة أدفايتاافيدانتا لخسب! ولكله كان ييمى المذه ب كذلك من الغزو 
البوذى ولك م يتفرغ لشرح مشروعيّة البوذيّة؛ وهو أمر لا بخص 
العالم المندوسى بحالء؛ فلو كانت رسالة شاتكارا طرح كليّة التراث 


رذن 


ا مندوسى ومشروعيّة كل أشكال الوح والروحائيّة؛ فلا يكن 
القول بخطئه فى الحكم على البوذيّة وعلى بوذا 'شاكامونى' لكن 
وسالءه كامف: حواقة ولبست براقة كأن الصور التراقة المدرعة» 
وقد استطاع بالتالى أن بتجاهل القيمة ا محتملة للأديان الأخرى وم 
5 إلى 'عل الأديان عفطءنمعووتع مده نوناعه . 

وقد كان شاتكارا أحد المراجع العظمى فى الميتافيزيقا. وهذا سب 
ما يهم فى نهاية المطافء وقد كان أفقه يما أسلفنا مشاكلا لآفاق 
'الأنبياء .ا وهو ما يعنى أنه كان معصومًا مئل الأوبانيشادات ذاتها. 
وقد كان الإنجاز المذههى والمؤسسى لأعمال شاتكارا تدشيكًا لألفيئة 
من ازدهار العقل للم والروحانية". وقول الحكمة المندوسيّة 
بمثابة قول شانكاراشاريا. 

ولم يكن 'هونين شونين' مؤسما للنظور الذى جَسَّدَم ولكمه كان 
أَكْر مثليه وضوحًا وحسمَّا وهذا بالضبط ما يدعونا إلى القول 
بأنه كان تجسيدًا لرسالته. ومن منظور 'ظاهرة الولاية عتعمعهجم 
تزع 1ه طع دده مع طم 'ن) فليس هونين فى مقام فلو أذ سلهان عليها 
السلام.؛ ولا هو فى قامة شانكاراء فالنظير البوذى لمؤلاء قد يكون 
'ناجارجونا' أعظم المتحدثين بلسان أصول الماهاياناه ولكله كان 
بالكاد واًا فما يتعلق بالمنظور الذى نعالجه هناءا فى حين أنه مثّل 


لل فهو لم يقتصر على كّابة الرسائل» بل أسس ماكر روحية ذات نفوذ باهر لا زالت 
تعيش حق زمناء 


إن 


مذهب الإيمان ف الماهايانا على خير وجهءا ويعتبر البطربرك الأول 
هذه المدرسة". وهكذا تعين فها بعد طرح تفاصيل هذا المذهبا 
وهذا ما فعله بطارقة ما يسمى "البوذيّة الإعانية [مدمةهوءط 
سونط لن8'.؛ وكان هونين سابعهم وآخر هم وقد كأن افا وه بعد 
'فاسو باندو' المندى من الصينيين ثم من اليابانيين”". 

ولو كان داود عليه السلام تجسيدًا لخطاب الرب فى الصلاة»؛ وكان 
شانكارا تجسيدًا للحقائق الميتافيزيقيّة والتعقل الهم والتفكر فقد 
كان هونين بدوره تجسيدًا للإيمان والدعاء.؛ وكان منظوره وطريقته 
فى اقساق مع الجوهريّنا ومع تسبيح 'الحاج الروسى' على المسبحةا 
ومع التسبيح المندوسى 'جابا يوجا''ا ومع اليقين امخلص 'براباتى' 
عند الفيشناويين» وهو ما يعنى أن طريقه كان طريق اليسر واللطف 
الربانىء؛ و'اليسر' هنا يعنى بساطة الوسائل» واللطف الربانى لازم 
بالضرورةها ولكن المثابرة الملدوسة صعبة فى الواقع' فهى تتطلب كل 
ما نحن عليه.؛ ولا ستطيع المرء احقال "مناخ ربانى' لوقت طويل 
إلا بالموت رويدًا عن الدنيا وعن ذاته.؛ والحق أنه ليس هناك طريق 
روحانى 'سهل' بالمعنى المعتاد للكلية. 


ااا 


إن الفكرة الأصوليّة فى طريق أميتابها أو أميدا فى اليابايّة تسق 


0 تقوم هذه المدرسة على عبادة بوذا أميتاببان باعتباره أعظم تجليات الرحمة المخاّصة. 
01 وهم “تان لوان',؛ و'تاو تشو'' و'جينشين'' وكان البطارقة اليابانيون هما 'كويا' 
واروينين'. 


عازن 


ولكن ابسن عند انه لأن كل تي مُشكطاع عند الله» مىقص 
1 اال وعذاهر النظرى البوقى 'قوغ الآخر* أو تاريكية ولين 
'قوة النفس' أو جيريكى فى الياباتيّة.؛ وتعنى أن المرء يتعلق بالإيمان 
(الذى يحرك الجبال» مع المعونة الربائيّة والشعائريّة التى تؤدى إلى 
الخلاصء؛ وهو أعى مشاكل لشعيرة التناول المسيحية التى توصّل 
إلى اللطف المتعالى دون أن يكون الإنسان دور فى ذلك' إلا ربما ما 
تعلق بالفهما يه 2 لازم شكل واضم. 

كما نرى الفصل الحاد بين 'طريق الثواب؟ و'طريق اللطف؟ الربانى 
مجرد اختلاف نظرى أَكْر منه اختلاقاً عمليًا فى الواقع الملبوسا فهو 
الفارق بين جيريكى وتاريكي فى البوذيّة اليابانية. والأرجح أن هناك 
توازنًا بين الطريقين يعيد إلى الذهن رهن بين يانم الذى يتكون من 
نصف أبيض تتوسطه نقطة سوداءءة وتضصف أسود تتوسطه نقطة 
بيضاءءا وهو صورة دقيقة للتكامل المتسق "'ء؟ وقد أراد شير نان تلميذ 
هونين أن يحصر التركيز على 'قوة الآخر'» والتى يمكن الدفاع عنها 
بموجب منظور أسرارى بعينه شرط ألا يلتق اللوم على هونين لأنه 
توقف فى منتصف الطريق» وعلى أنه حافظ على عنصر من 'قوة 
النفس؟ خطأ فالمبادرة والفعل من طبيعة الإسانء ولا نرى ميزة 
6 مثل أن همل الرجل فى نفسه عنصرا أنثويًا وأن تمل الأنق فى نفسها عنصرا 


ذكوريّاءا والأعى هكذا بالضرورة بموجب أنكل اعرعئ له والدين» كا أ نكل جنس ينتمى 
إلى نوع الإفسان. 


قرلا 


فى حرمانه منهانا ويبدو لنا الإيمان أسهل فى التعرف عليه لو سمح 
المرء لنفسه بالاستمتاع بصحبتهة وهناك فى الواقع معيار فى أعمالنا من 
الواقع الممبوس وضمان لكفاءته.؛ فى حين أن الإيمان وحده كشرط 
للنجاة لا سند له فى حوزتنا ولا يمكن أن نحت إليه.ه ولكن هونين 
كان يعلم مثليا علم شير نان أن النجاة لا تتأتى من أعمالنا لخحسب' بل 
ببركة أميدا ولكن بتحتم علينا أن ننفتح على هذه البركة بشكل مأنا 
وإلا لكنى أن نوجد حتى نبلغ الخلاص. 

وقد كانت رسالة التوحيد التى طرحناها فى سياق الحديث عن 
داود عليه السلام هى الإيمانءا وحقيقة أن البوذيّة تقوم على الإيمان 
امْخلّص قد يدفع إلى الاعتقاد أن احالتين نظيرتان من حيث التناول 
والأسراريّة»؛ وبالتالى من حيث تطابق المواقف الديّة.ة ولكن لايد 
من القييز فى هذا الأم بين الإيمان الساءى أو الإبراهيمى وحمية 
قبوله لكثّة القدرة الخفيّة والتسليم بناموسهاء وبين الإيمان الأميدى 
بالخلاص بمشيئة بوذا بعينه؛ وهو تسليم يرتبط بشعائر واشعة المعنى 
وهى "تطويب اسم بوذا ددغه8 دلنصتخ عدصدا< أو متبقططمعغتصده دلج 
جد تجط 8" 2 . 


ااا 


يه ل رم 


0 وهى تعنى <طوبى لبوذا أميتهاباه وهى الصيغة الثانية من صيخ أربع فى اليابانية 


ضذا 


آخر لأن الذائّة الإنسايّة تنطوى على قطاعات شتى. والحق أن 
الصلاة والإيمان ينتميان إلى القطاع ذاته. لكن ذلك ليس الحال فى 
القييز الميتافيزيق»ا فليس موضو عه فى النفس الشاعرة بل فى العقل 
الخلهم الخالص' الذى لسمح فى تناوله بالمعكة والتوازى؛؛ وبرهان 
ذلك فى التدين الغنانى عند شاتكاراء' فقد كانت تر انمه للذي؟ والأنق 
تسابيح للتعالى والبطونء وللذات العليّة التى هى 'الآخر' بلا نهايّت 
ولكمها فى الحقيقة هى 'أنفسنا'. 


يونا 


4 
هه ع 
- ير امي 


إن التفكر والتركيز والصلاة ثلاث كلمات تعبر عن الحياة الروحيّة 
كا تعبر عن صيغها الرئيسيّة. فالتفكر من منظو رنا هو عمل الذكاء فى 
فهم الحقائق الكقيّة. والتركيز نشاط الإرادة فى استيعاب ا حقائق 
أو الوقائع وجوديّاء والصلاة هى عمل النفس المنجهة إلى الله عز 
وجل. 

وقد تحدثنا سلقًا عن الحقائق الكثيّة التى نعنى بها المبادئ التى تصوغ 
كل ما جديا ووظيفة الذكاء الأولى من المنظور الحالى هى القييز 
بين المطلق والنسبىءا ووظيفته الثانية هى استيعاب النسبى فى تداخله 
مع مجال المطلق'"'ا واستيعاب المطلق فى انعكاسه على النسبى. 
وحيث يستلزم السياق لتقل مرة أخرى إن 'الغيب المطلق' هو 
'جوهر الجواهر' أو 'ما وراء الوجود' أما النسبى فيشتمل على 
الوجود وانعكاساته المركزية على العالمء ثم العالم ذاته.؛ أى الوجود 
أو الأقنوم الواجد اخالق وهو 'المطلق النسبى' إن لم يكن بد من 
التعبير عنه هكذا لافتقاد اصطلاح أقل إشكاليّة. 

ويمكن أن تميز فى الكون الكل أربعة مقاماتء ما وراء الوجود 
والواجدء والسماء.؛ والأرض» ويعنى مصطلح الأر ض كل ما وجد 


5 أن بالدق اذى يبدو فيد من متظوو العرطيه مظلفًا لذ رن اله وش متاقصية مك 
تفسيرها رغم فظاظة اللغةها ولكن ليس فى كامات قليلة. 


لبذرنا 


تحت القبة السماويّة. والمبدأ الربانى هو ما وراء الوجود والواجد 
مكا لو عاق القول حمق ثيل الساء والأرضن كا التجليات 
الكثيّةه ويمكن لاصطلاح السماء أن يؤخذ مشتملا على ما وراء 
الوجود والواجد كا يتجلى فى دعاء المسيح عليه السلام «أبانا الذى 
فى السموات»6. 

ولا يقتصر الكون الكلى على المقامات سب بل يضم الصيغ أيضّاءا 
فالمقامات 'رأسية' والصبخ 'أفقية' تنتظمها المقامات الأربعةا وال 
ما يسدق .متا الناقة ببق قطى *القاغل؟ و"المتفعل ا وهنا الذ كي 
والأعر اهران قالرث الرتعوه والرعى و الرشوواتر امير 
تأتى رباعيّة الاستقامة والرفق والفاعليّة والمنفعليّة أى الطهر أو 
التضحية والخير» أو الحياة والقوة أو النور واجمال أو السلام 
وتتجلى فيها أصو لكل الصفات الربائيّة والكونية'". 


ثم يأتى التركيز الذى ينتمى إلى الطريق والإرادة بعد التفكر الذى 
يعن إلى اق والذكاء.وليس هناك حق لبس له امتذاد ق الظر يقي 


01١‏ ويعبر عنها فى الحندوسية 'بيروشا' وابراكيق' فى مستوى الوجود 'إيشفارا'» 
وينتكس القطبان عل كل المقامات بددءا.من الغيب الأمى 'باراما أتما' الذدى تجذران فيه. 
هى 'سات؛؛ تشيت' أناندا' فى ال حددوسية» والتى تسرى فى الوجود بكامله.؛ وتصفها 
الفيدانتية ”كأبعاد آتما أى الحق. 

08 تسمى الميثولوجية الهندوسية' كا تفع لكل الميثولوجيات؛,؛ هذه الصفات الجذرية 
بأسماء أرباب عدة.؛ والصفات الرباعية عندهم هى بداية عالم الكرة المتنوع بلا حدودا 
واقفل عمد اطبوداللأسريكان. رمدية أبعاة الاكوافات الأملية الأريفق 


وليس هناك ذكاء ليس له امتداد فى الإرادة.ه حيث تستلزم أصالة 
القهم وكليتها ذلك الامتداد. 

والتركجز ذاته بغض النظر عن ممكات محتواه ينتمى إلى 'الشبه الربانى' 
فى المستويات التى تشكل الجرم الأصغر» فالإضسان مثله مثل مبحرة 
أصلها فى “القلب' وثمرها فى 'الجببة'. وفضاؤنا العقلى أو الطاقة 
التى تحتوى على الفكر أو تنتجه هى الوعى والاستبصار بال حقيقة 
الربائيّة:؛ حين يفرغ من كل التخثرات ويتفكر بموجب جوهره فى 
الله عز وجل فى 'سكينة مباركة'ء إذ إن الإنسان مفطور على 'صورة 
الزمة 

ويصدق الأ ذاته على الجوهر الجسدانى» أو بالحرى على وعينا 
به الذى يتحقق فى الحظة التى لا نفعل فيها شيا إلا أن 'نوجدا' 
لخسبءا حين تتماهى مع الوجود فيا وراء كل التخثرات الكو نيّة. 
ويرتقق بالوغن اللسداق وغى يوق سن أى سضياة وبر كثنا 
والذى قد يصير أداة تملنا على إيقاعات الكون والحياة الكثيّة على 
كل المستويات المتاحة لنا بموجب طبيعتنا وبركة اللطف الربانى' 
وربما كان رقص الدراوش الشعائرى شاهدًا على هذا الأى. 
وكرك ذلك .قى. الكرث: الأضفر أكا هو الوعى +الذات»ه أن 
'القلب" والذى يمكن بدوره أن يكون ركدة 'لذ 5 النه' عل أساس 
عقلى وتعبدى وأخلاق يضمن مشروعيّة هذه الخيمياء وكفاءتها 
وأبّا كان الحال» فإن الأسقام النفسيّة الجسديّة ع#هسدوهه تروط التى 


1 


عالجناها تعيد إلى الذهن التعاليم التى تهم الناس جميعًاء' فعلى كل 
إنسان أن يكدح فى محبة الله سبحانه ى يكون "ما هو' بطبيعته أصلاي 
ويعزل نفسه عن القوالب الاصطناعة التى تشوههن والتى ليست إلا 
نتيجة 'السقوط 'نا حتى يصبح مرة أخرى بحرة أصلها اليقين المحرر 
وكرت فعبة السكنة. إن الطبيعة الأشنافة ته إلى المعرفة المو ده 
لثالما الربانىء 52مء 2صنا مده لغصعع «متء آت عتمصتة. 

ولاق أذ نعتبر الآن فى جام ان من المسألتب ألا وهو المحتوى 
الرمزى؛ فالنشاط العقلى قادر على الفك يا وقادر أيضًا على الخيال' 
وبالتالى على رؤية صور رهزيّة؛ وكذلك الروح حساسة للفاهيم 
وتشعر أيضًا بالأصوات وبالتالى قسمع أصوانًا رمزيّة»؛ وبالطريقة 
نفسها فالنشاط الجسدى قادر على الحركة الضروريّة أو المفيدة.' 
وقادر أيضًا على التعبير بالإشارة الرمزيّة. وينطوى ذلك كله ضمن 
باب الخيمياء النفسيّة الجسديّة التى يقدم لنا تراث الشرق منها 
أكلة خف وض اليات امسحة بأعنداء ماله اوخخاطب 
الصورة البصريّة العقل إذا تنتمى إلى منطقة الجببة.؟ وتتصل 
الصورة السبكة فر كنا وهو التلب يه ويضي الإركة الرهرية إن 
الجسدءا وينطوى ذلك كله فى سمة "الشبه الربانى' فى المستويات التى 
تشكل الجرم الأصغريا وخيمياء الرموز الوجوديّة اللاجدقيّة أى 
الأشكال والأصوات والحركات. 

وهذه هى خيمياء الوجود فى حياة الروح. ويمتد الفضاء العقل 


1 


بالصورة»ا وتمتد جذور القلب بالصوت» ويمتد الجسد المنعكس 
عنها بالسكون والإشارة الساكئة أو بالإيقاع والحركة. ويخطر لنا 
الآن أوضاع وحمليات شعائريّة يصاحبها وعى بطبيعتها العميقة'ان 
ومن نافلة القول أ نكل ذلك له تطبيقاته فى أشكال متنوعة من الفن 
الشعائرى والحرف التراثيّة.ه كا ينطبق على الأشكال المشروعة من 
الفن الدنيوى. 


جا جلاعا 


إذ الانناآن هماه وآن كر للرء ننس سق وحوب: أن يصلة 
فالصلاة كالنفس'' ذاتها تنطوى على صيغ شتقل٠‏ وكل صيغة تنطوى 
على فضيلة» والصلاة تحقيق الفضيلة وغرس لبذرتماء؛ ويأق 
الخضوع للشيئة الرباتيّة فى المقدمةء؛ وقبول مصائرنا بالمدى الذى 
لا نستطيع له حوّلا ولا ينبغى أن نحاول تغييره؛ ولابد أن يتحول هذا 
السلوك إلى طبيعة ثانية فيناء؛ بموجب أن هناك دومًا أمءًا لا فرار 
لنا منهءه والمعادل لمذا السلوك الفاضل هو سلوك اليقين المعوّوضا 
من يوقن بالله تعالى وشّع أوامه فسوف يجد أن الله تقدس وتعالى 
يهرول لعونهء؛ ولكن ما نرجوه من السماء لا بد أن نسبغه على الآخرين 
فى الأرض؛ ففن طلب ال رحمة عليه أن يكون رحبّان ومن طلب الكرم 
عليه أن يكون كر يا. 

وهناك سلوك تعويضى آخر للفضوع هو الدعاء طلبًا للعون» فلنا 


3 والتى بح على أسرارها الهندوسية والبوذية الشالية فى علم الصوت "مانترا' وعلم 
الشكل 'يانترا' فى مدرسة الجنوب وهو 'ماندالا' فى التبتها وفى عل الحركة 'مودرا'. 
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اطق أصوقا قورجيه قبو انا لمضارعا أن شال الله سبحاله هيدا أو 
عونا ومن نافلة القول أن الشكر واجد واجبان علينا له جل شأنهي 
والش والجد هما الإدراك تجمل الخير الذى أسبغته علينا السماءن 
وهو أن نقدر قيمة الأشياء الصغيرة ونرضى بالقليل والشكر هو 
الأعظم الصلاة هو أن علاقتنا بالعالم تعتمد أسامًا على علاقتنا بالله 
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الِْء الوَايع 


1. 


ليس هناك عل روحى مالم يوجد عل إسانى» وليس هناك عل إضانى 
ما لم يوجد عم اللغة.ا وإذا وجب أن نعالح هذه المسائل الثانوية 
على شاكلة فن المخطاب أو فن الكثابة أو فن الترجمة فى إطار السياق 
يوريبيدس (ليس هناك ما يعيب فا يتعلق بضرورات الفانين» 
واللغة ضروريّة والأمور الصغرى تصنع الأمور العظمى. 

وفك ة الترجمة لما معنيان مختلفان بحسب تناو لما فى الغرب الحديث 
أو فى الشرق الترائىء؛ والمعنيان كلاهما مشروع" ولكمها لا يصح أن 
يلتبسا. فآن نترجم يعنى أن ننقل حوارًا من لغة إلى أخرىء' ومن 
البدهى أن نضيف أن الترجمة لابد أن تكون حرفيّة. وأن تجدب فى 
الآن ذاتة أخطاء العدر والعريثء و ليا لايد أن كرون ركه بقدن 
المستطاعنا وليس هناك من سبب بمنعها من ذلك حيث إنها مسألة 
توصيل ما برغب الكاتب فى قوله وليس غيره'"'' وهذه هى فكاة 
الترجمة فى الغرب من حيث المبدأ»ا ولكن الواقع أن ذلك دومًا أم 
بعيد المنال.؛ أما فى الشرقء فإن الكلية تغير معناها بفعل التيّة من 
وراماءء أى بواقع الغرض العملى منهاء؛ فالمتون البوذيّة على سبيل 


ما يقسم عليه شاهد فى محكمة هو أن (يقول الح ق كل الحق ولا شىء غير الحق»' 
وكذلك المترجم عليه أن ينقل ذكل ما يقول الكاتب ولا شىء غيره». 


ول 


المثال قد ترجمت عن السنسكريتية إلى الصينية»ا ولم تكن النيّة منها 
طرح تساوٍ أدبى بين اللغتينء بل تمكين الصينيين من فهم جوهر 
مقاصد هذه المتونءا ومن هنا تتفق فكرة الترجمة مع فكرة الحواشى 
والتفسيرء فالترجمة هى فى الآن ذاته طرح وشرح. وليس هناك ما 
بمنع القارئ من الرجوع إلى المتون السنسكريئّة الاصايّة؛ ولكن هذا 
المنظور لا يصح أن يلتبس بفن الترجمة بالمعنى الغربى المعتاد.ه ولا 
يصح أن يخلط المرء بين النوايا المباغدةه ولا بيخ الأسباب الى 
ومن نافلة القول فى نطاق الترجمة بالمعنى الصحيح أنها لابد أن تنقل 
كل قكر الكاتب وليس غيرها وسواء أكان التعبير بعبارات مركة أم 
يمل قصير قءا و لكنْها إن تستطيع أن تنقل القيم الشعريّة بتانانا و ستعجز 
حم عن نقل جرس الشعر وعذوبته»ا فهذه العوامل تنتمى قصرًا 
إلى اللغة المترجم عنهاء' ولكن الترجمة تعتمد على الموارد النحويّة 
والاصطلاحيّة والخطابيّة الغتهاءه وليس هذا للقول بأن الترجمة تحو 
كل قم النص الأصكىءا فقيمة الفكر أعلى قدرا من الاختلافات 
اللغويّة واجاليّة.ه وحيث إن للفكر أولويّة على الأسلوب ناهيك عن 
الجزس» فالنص الذى يفقد معناه فى ترجمة دقيقة يبرهن على قلة 
قيمته. ويعنى كل ذلك أن الترجمة يمكن أن تكون خطيئة.؛ ذلك إلى 
جاتب الطقوات الأغرى مهل زياذة الاجر عل غسنات الأساوب 
على حساب وضوح الفكريا رغم أن هناك مترجمين أفذاذا نجحوا 
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فى إعادة إنشاء المناخ الأسلوبى والعناصر الموسيقية'". 
ايا 


وبطرأ سؤال فى مجال الترجمة بمعناها الصحيح عن يفيّة تر جمة كلمة 
من لغة الإنجيل الأصليّة لما معنى ضمنى لا تحنم عليه لغة المترجمنا 
حتى إن معنى الكلمة بضيع فى الترجمةء؛ وبرى كير من المترجمين أن 
الكلبة لابد أن تترجم بكامة»؛ ونحن نشعر أن الكلبة لابد أن تترجم 
حرفيًا إلا عندما يتعلق الأ بتغير مقصود فى املة»؛ وفى هذه الحالة 
لا يكون للكلمة قيمة.ه وذلك حتى نضمن سلامة الرمزيّة فى الصورة 
اللغويّة:ا وبحيث يضيف المترجم حاشية أسفل الصفحةنا وهو أ 
طبيعى تمامًا فى المتون المقدسة'". 

ومن منظور مختلف بعض الشىءلا نرى من المهم ألا نخلط بين 
الكلمات الشريفة والكلبات العاميّة.؛ فالكامات البسيطة التى ترد فى 
الإنجيل لا يصح أن شمَبدَل بكامات تجريديّة متحذلقة»' ولكن يجب 
استخدام الكلمات التى تنقل معنى الكلة المترجمة مباشرة. وكذلك لا 
يجب أن يخشى المترجم من استخدام كلمات محكوم عليها اعتباطيًا 
بأنها 'متخلفة عن الزمن عنهك ىه :ناه" حتى لا يشارك فى هدم 
اللغة الذى اتكت عليه الدمقراطية والتوغافة» فى .حين يكن بعد 


بلغت ترجمات ألمانية معينة إدانتق وشكسبير هذه المرتبة.؛ وقد ساعد على ذلك 
خصيصة القدرة على التحول فى اللغة الألمانية. 

1 عكف الكاتب فى الأصل الفرسى على سرد أمثلة من الترجمات الخاطئة للإنجيل 
والقرآن إلى الفر نسية.؛ وهى لا تنطبق على اللغة الإنجليزية.؛ ولا مبرر لترجمتها هنا. 
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أدنى من حسن نيّة القارئ ليجعلها مفهومة تاماه ولابد من إعادة 
تأهيل القراء الذين ابتلاهم النزوع إلى هدم الصور الترائية بتسكيتها 
فى عقولهم حتى يظلوا على إخلاصهم الغتهم الطبيعيّةةا وغل أذ 
يدوا الكلات ما تعق ححثاء ققد أدى المبل إلى تخصيض معاق 
الكلات وتسطيحها إلى انتهاء صلاحية اللغة التواصل. 

ويثير ما تقدم مسألة 'القحيص «نونعدط' والحق أن هناك حتقبًا 
زمتيّة تتغير فيها اللغة بفعل عوامل إثمّة أو دييّةه؛ فلاتيصّة 'سيزار' 
وأشيشيروا لم تعد سائغة لعقايّة إيطاليا المسيحية»؛ والتى صارت 
جرماتية جئاه وكان لحا الحق فى التغيرءه ولكن ظهر فى أيامنا 
هذه إلى جانب هذا التغيير انخطاط متعمديا وتحطيم شرس الغة 
تحت راية 'التطور'. وأا كان الأ ساق الأمود الطبيعىءا 
فالحقب الطبيعيّة المشروعة للتغير يعقبها حقب طويلة من الاستقرار 
والغبات» عخراسة المبراث أسامًا هى .وظفة اللبلاء وعى قبل كل 
شىء وظيفة الفقهاء والكهنة الذين هم حفظة الدين والتراثءا وهم 
بالتالى حفظة ,؟ امة الإنسان واللغة. 


وقد ذكرنا سلقًا أن المترجم فى الأحوال الطبيعيّة لا يصح أن 
يترجم بإسهاب ولا أن يفسر ولا أن يعلق ولا أن يعيد الصياغة 
إلا فى الأحوال التى تستازمها قواعد النحو ثم إن هناك قاعدة 
مهمة لما أمثلة فى اللغتين الفر نسية والإنجليزيّة فيها يترجم تعبير 
فرنسى إلى الإنجليزية يفهم تمام الفهم ولا يشوبه شوب؛ والله لا 


دل 


يعبر باللغة الإنجليزية المعهودةا ولا مبرر لاستبدالها بتعبير إنجليزى 
معهود' فليس الكاتب الفرضى ملزمًّا بأن يكون إِنجليزيّاك والقارئ 
الإنجليزى له الحق فى مراعاة ذلك شرط ألا يكون خطأ فادحًا. 
وهذا أكْر معقوليّة حين لا يكون التعبير الإنجليزى معهودًا سب 
بل يعبر أيضًا عن خصيصة بريطائّة د ويازم هنا تجنب استخدام 
التعبير المعهود حتى لا يبدو كاتب أجنبى كرجل إنجليزى من 
القاحية النشيكة» ويكر أن :1 لغ أو أعرى لضرب مغالها ولك 
ما نقوله يتناول الترجمة عمومًا بغض النظر عن اللغات التى مترجم 
منها وإليبا مع التعديلات اللازمة. 

وعلل كل من الأجدى أن نعتمد على حسن قة القارئء؟ و تمتعه 
ببعض الاحقال والصبر فليس أشد إزعاجًا من التزييف بدعوى 
'الملائمة صمعهئمدقةه' أو 'التحرير عصةنلء' كا تسمى فى الإنجليزية» 
والتى غاليًا ما تعتبر القارئ ضعيف العقل أو متعصبجًا لنفسيّة قوميّة. 
والفى لابد أن يحافظ على مقامه فالكّاب الذى يخاطب قراءً أذياءً 
لا يصح أن يتلائم مع قراء ليسواكذلك. 

وقد ذكرنا أيضا أن الترجمات يجب أن تكون حر فيّة بقدر الإمكان.» 
فأقل تغيير يمكن أن يؤدى إلى تزييف معنى أو ظلاله. وحين يمكن أن 
يتتقل تعبير فرنسى أو نهاية عبارة إلى الإنجليزية»؛ فلا يجب أن يكون 
ذلك باستخدام تعبير فر نسى آخر» فلو كان الكاتب الفر شسى برغب 


فى استخدامه لفَعل؛". 

ولا شك أن هناك اختلافات لغويّة لا ستطيع المترجم أن 
بتحسب لماه مثل الكلمات اللاتينية التى تعبر عن أفكار» ولكمها لا 
تعدو تعريفات لا أكْرء بدهيًا على الأقل.؛ فى حين أن الكليات 
الألمانية توحى إلى الذهن بصور وخبرات» فالكليات اللاتيتقة 
صور شكلية كصتدمومء4ن؛ فى حين أن الكلمات الألماقة صيغ صوتية 
عءهنوه:قصدودهءا فقدائى الرومان كانوا مناطقة.؛ وقدابى الألمان 
كانوا رمزيين على وجه التقريب. 


جا جلاعا 


وهناك نقطة أخرى يحسن الاعتبار فيهاء؛ وهى أن العبارة الطويلة 
مشروعة مثل اجخنلة القصيرة حسب الخال فعدد من أشباه اججل 
فى عبارة طويلة يمكن أن يترجم إلى جمل قصيرة بلا توانءا وقد 
تكون خطوطها الفاصلة تعسفيّة.؛ فيخاطر المرء بانتهاك الترابط 
المنطق للعانى.؛ ذلك إضافة إلى أن نفسيّة من يفضل التعبير بالعبارات 
الطويلة تختلف حمًا من بعض الجوانب عن نفسيّة من يفضل التعبير 


ل ا ل ل 
اختلافات عقلية معلومة»؛ ونحن نعنى شعبا حقيقيًا لا كان سياسيّاء ولكمها لا جاوز حدود 
الجاعة الإثنية» فالألمانى الجنوبى أكثر لاتينية من الألمانى الشهالى على سبيل المثالء' والشهالى 
أكْر إسكدنافية من الجن وبىء ولكنّ كليها مل روح اللغة الألمانية ولا تأثير لظاهرة 
اللهجات على هذا الاص. 
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بال القصيرة المنقوافه .وري الآرك أن العارة رسالة.ذات 
فروع عدة ودرجات مختلفة من الأهميّة» وبرى الثانى اجملة كواقع 
أو فرةء؛ أى جانب واحد من أعى معقد التركب! أى إنه يعزل 
العناصر المكونة للفكر ولا بميز بينها فى المخطاب ذاته. ويتبع ذلك أن 
رسالة اجلة القصيرة يجب أن تكون كلية ومنجاشة فى أآنء فلا يجب 
أن تحنوى اجملة على نصف فك ةنا ولا أن تحتوى على فك تين مكّانا 
اللهم إلا لو كانت الثنائيّة ضرورة للتعبير عن قطبئّة»ا وفى هذه الحالة 
غبيمن واحديّة المحور على ثنائية الفطبين.؟ وأخيًا لابد أن تتوازن 
اججل» فلا يمكن مثلا تعريف حياة شخص شهير فى عبارة طويلة» 
ثم إضافة جملة قصيرة عن تاريخ ميلاده وتاريخ وفاته.؛ وكان يحسن 
ببذه البيانات أن تدخل فى صلب العبارة الطويلة المرككة» أو أن تقسم 
العبارة الطويلة إلى جمل قصيرة مستقلة»ا حتى تحافظ على تجانسها. 
ومن نافلة القول من منظور فن الترجمة أن المتر جم لا يستطيع تر جمة 
نص من عبارات طويلة إلى نص من جمل قصيرة»؛ حتى لو اضطر 
إلى اللجوء إلى حل وسطء وأيّا كانت قيمة اججل القصيرة بما هى 
حتى فى لغة مقطعيّة كالصييّة فم| لا شك فيه أن همجيّة زماننا تنو 
إلى التعبير بالجل القصيرة؛ بيها كانت العقليات القديمة فها قبل 
القرن التاسع عشر تعبر عن نفسها فى سياق فياض من عبارات 
مركية المعانى. ذلك باستثناء الصياغات المحكمة التى تتطلب طبيعتها 
الإيجاز. وهذه الاعتبارات تقريبيّة بالضرورة»ا فليس كل الهمج 
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يفضلون التعبير با جل القصيرة ولا كل من فضلها همجى؛' بالإضافة 
إلى تحفظات أخرى من هذا النوع. 


وقد قال أرسطوطاليس إن كل لغة بمثابة نفسلا أى بعد نفسى 
أو عقلىءا وهناك لغات تتوازى على شاكلة الفرنسية والإيطاليّة 
وهناك لغات تتكامل مثل الفرنسية والألماقّةه ويجوز القول أيضًا 
بأن هناك سلالات لغوية وبالتالى أجناس لغويةء؛ وهى تضم اللغات 
من ناحية وتستبعدها من ناحية أخرى. وا حق أن تكامل اللغات أكْر 
إثراءً للإنسان من توازيهاء فقد أدج مايستر إيكهارت فى أدبياته أو 
بالحرى فى نفسه قوة اخيال الرمزية فى الالمانية بانضباط اللاتينية» 
وهذا يعنى أن كل اعرئ مل فى ذاته كل اللغات وكل النفوس 
افتراضبًا. 

ولكن ليس هناك فروق محايدة لحسب؛ بل هناك كذلك فروق يْفيّةا 
وتكاد اللغات القديمة أن تتساوى يفيّاءه وليس ذلك بموجب أنكلا 
منها يحت على صفات ميّزة له عن غيره»ا بل بمعنى أن كلا منها يحتكم 
على مواصفات عامة تسمح ل بتاور لغة كهنويّةة وهو ما تفتقده 
اللغات الحدينة. ومن الأسف أن كا من اللاهوتيين فى الكبستين 
الأرئوذكسيّة الشرقيّة واللاتيتيّة غير واعين ذه الحقيقة ويعنى 
ذلك بمعنى مخصوص أن اللغات القديمة كلها ذات أصل مقدس"ا 
ذلك أنها شعائريّة بدهيًا على الأقل. ودنيويّة اللغة ظاهرة حديئة 
تحايث أسبابها مع الحداثة بما هى فهى تفتقد الكليّة والأولاقة 
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لأنها موسومة بالفردية وكل أنواع التزيدات الناتجة عنهانه ولا يعنى 
ذلك أنها عاجزة عن التعبير عن الحقائق العليّة فها يتعلق بالمنطق 
وإن افتقدت المناخ الشعائرى. ولا جدال فى أن اللغات الموسومة 
بالإنساتيّة تتفوق فى التعبير عن العناوين النفسيّة.» ولكن ذلك من 
قبيل سوء الاستخدام.ه حيث إن تلك العناوين لا حق لما فى 
الوجود أصلاءه ولا يصح اعتبارها. 

وقد يحتج البعض بأن هناك أيضا ما يسمى "اللغات البدائية عوعتتسعم 
وعم ةناوصم]" ولا كابة لهاءه ولا شك أنها لا تتساوىء ولكن ما يبمنا 
هو أنها م تتعرض لتأثير الأيديولوجيات الدنيويّة المناهضة لليتافيزيقاءا 
فى الشعرب الى الاتراث ل االاوالك تبفظ عابة القداسة, 
وأما عن اللغات الأوروبية فلها ثلاث مراتب تلفت النظرء أولاها 
مرتبة اليوناتيّة واللاتينيّة والقوطية والسلافية؛ وهى تكاد أن تمثل 
اللغات المقدسة”'ء' وثانيتها عرتبة الإيطالية عند دانت والألماية عند 
مايستر إيكهارت؛؛ وهى -حدود اللغة القابلة للشعائر. وثالثتها عرتبة 
اللقاتك الأوووقة فها بعد القرن السابع عشر أو الثامن عشر على 
وجه التقريب» والتى لم تعد تصلح لوظيفة الشعائر. 

ولا تمن كل هذه القارزات اللغات الإضانية بما هى أن تمل شيئًا 
من قداسة' ويتضح مدى الخحسارة فى إهمالماء ناهيك عن دفعها 
إلى الحاويّة يا يتم فى عبث زماننا. إن أول واجبات الإنسان أن 


0 ربما لم تكن الحدود قاطعة بينها فى بعض الأحوال. 
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يتكلم بفصاحة ويب بوضوح وذلك يتطلب أسلويًا نبيلا دائم 
الوعى بالتراث؛» وبمثل الاصول الرباتيّة ويجريها فى روافد الحياة»ا 
خْتى اللغات الدنيويّة التى هى لغاتنا قد حافظت على العنصر 
الجوهرى» ألا وهو كرامة الإضان التى هى سِنْخٌ وطبيعة فيه. ولا 
يمدق لاعن ذاته على اللغو الديماجوجى الذى يقع على رءوسنا 
باسم الصدق للتفاهة التى استلهمته من جماهير الدهماء والسوقة 
والتى تروج لها وسائل الاتصال اماهيرى ' "6412م ددددي فقد قر 
بوعى تلك الوسائل أن الناس جميعًا حمق كا غضت النظر عن أن 
هناك ناسًا وناسّاء ثم إن التفاهة قد فُرِضَت عليها ا لو كانت معيارًا 
إنسائيّاك فى حين أنها ناتجة فى الواقع عن الإلحاد. أى افتقاد الهس 
بالمقدس. 

وقد قلنا سلقًا إنه يحسن أن نميز بين التطور والانحطاط فى مجال 
اللغة وغيره من المجالات؛ فالدين المسيحى فى بلاد البحر المتوسط 
ونفوذ العنصر الجرمانى معًا قد أديا إلى تطور جوهرى يقوم على 
الأسس الوئقّة الإيطالية واللاتينية"'.؛ حتى إن لغة داق قد طرحت 
ذاتها كلغة جديدة مشروعة "'ة وليس اذلك علاقة مباشرة بالإهمال 


5 وقد أصاب ذلك القثر الاتليويه والآلانية بأتثر عا أصاب اللغات اللافتية مقيلة 
التفاهة فى ألمانيا تسير نعلا بنعل مع محو المخط القوطىءا وهو اللخط الوحيد الذى يعبر عن 
الملكة التخيلية للغة»ا ولكله أصبح أخارج الزمن عتعندهتطعدديه' من منظور الحمجية الدولية 
لز ماننان' وتنم ززعة إدخال تعابير إنجليزية فى الأدب الفر نسى عن الميول ذاتها. 

قل تعنى هذه الصفة أن تسطيح الدين الرومانى قد أثر بالضرورة على كفيات اللغة. 
وهو ما أطلق عليه دانتى (الاسلوب الجديد الحلو ه«منه لن: 1ه 411 لانه موسيق 
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الذى ينتاب العامة فى رطانتهم' ولا بالتحطيم المنهجى الذى يجرى 
على اللغات. 

ولهذا كان اهتامنا حتى بأقل أمور اللغة شأنًا برجع إلى علاقتها 
بالعوامل الروحيّة فاللغة هى الإنسان»؛ ولهذا كانت هى النطاق 
الذى نتشبه فيه بالرب عز وجل' و»النبل ملزم»» فقد كانت أولى 
كلمات الإنسان دعاء للربء؛ وكان المخلوق مرأة لخالقه. ويمكن 
القول أيضًا بأن أول دعاء نطقه الإنسان كان اسم "الباق* الذى 
خلق العالم بكامة عكست صورته جل شأنه فى العالم. 


وملىء بالصور وأقرب إلى الحس الديق والتأمل من لغة المناطقة والقضاة والمديرين 
والعسكربين والنقاد اللاتينية.» ناهيك عن أن اللغة الصحيحة تصبح روحانية بموجب 
محتواها. 
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ِسَال من ادام 


إن الثياب إحدى سمات الإنسان» شأنها شأن اللغة والقوام 
الرأسى؛ وإن كانت أقل أهميّة من كليهاء؟ ولكمها ليست أقل اتقاءً 
للإنسان الصانع 5 ءسدوط» فالإنسان مفطور من الذكاء والإرادة 
والشعورء؛ وهو فى حاجة إلى مناخ عضوى ملاثم كاطار لشخصه 
سك و امو اند ثم إلى أعمال الفن الحقيقيّة. ولا مراء فى أن فكّة 
الملاس شبيّة ومعقدة فى انء؛ وشبه العرى الذى نراه فى بعض 
الجاعات» سواء أكانت *متقدينة' أم لم تكننا ينتمى إلى الفكرة ذاتها 
بالمدى الذى تستجيب به إلى متطلبات الحد الأدنى لتأطبر الحسدها 
أو قد تعمل عكسيًا على إظهار رعزيته أو جماله. 

وتبرهن ملابس الإمارة والكهنوت على أن الملاس تضق ثخصيّة 
على الفرد قد تعبر عن وظيفة تتعالى عليه أو قد تضئ عليه نبلا 
فالرداء يمثل صفات تناظرها وحين تقوم بوظيفة فإنها تعبر عن صفة 
تناظرها. ومن المرؤكل أن الملابس لا تغير المرء تجرد ارتدائهاء إلا أنها 
تحقق وعيّا بعينه عند الإنسان القابل بالمعايير والاتساق مع المثاله 
أى الأولاقّة والكلية'". ومن نافلة القول أن الإنسان لا يصح أن 


إذا كان هناك المثل الفر نسى يقول «إن الزى لا يصنع الراهب6» فإن المثل الأماني 
يقول بعكسه <إن الثوب يصنع الإنسان عتتاعنآ معطعمطط ععل1ء1 12> ويمكن للكافة 9 فو 


كيف أن زيًا معينا يعمل على تعديل السلوك» ذلك أن الإنسان ينحو إلى أن بحو ذاته أمام 
الوظيفة,؛ : لو كان قد صَبيخ عا 5 علاسها». ,عذج ناآ عستعتدا هآ ,تصداط مدعل 
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يرتدى إلا زيًا له الحق فى ارتدائه.؛ واغتصاب الزى كالكبرياء.» كا 
أن 'النبل ملزم'. 

والملاحظة التالية حتميّة.؛ ألا وهى أن أشكال الملااس التى تشهد على 
عبقريّة إنقّة ومنظور ديق داتا ما تفوق مستوى الذين برتدوتهانن 
وبرهان ذلك أن الأغلب الأعم من الناس ةسون قيمة فنونهم 
التزاقة واقكا أو اضر اضكانة وخرتوها سيول تدضو إلى الاخباط. 
وأبًا كان الأى فقد يغنى المرء أن تكون هذه اللحياة الدنيا منحمًا 
يعرض فيه الناس جمالهم على الحقيقة لخسبء إلا أن ذلك سيكون 
عاله سماويًا فى ذلك الحالء' ويكون تعلق المرء بالمثالات والأفكار 
الرباتيّة فى الأشياء نوعا من الواقعية والنبل. إن حل الشاعر وواقعيّة 
الحكيم يلتقيان فى بعض الجوانب» ولو حمى الذكاء رجل اماليات 
من قصر نظر معين لصار واقعيًا أَكْر من السطجى والجاحد وعديم 
الأحناس» 

وقد تعر المللاس عمن بلبسهاة وهذا من النائحية البراققية ولكها 
تصبح مستبطنة وجوانيّة بعناصر رعزيتها ولغتها الكهنوتيّة.؛ وتمثل 
الملاس فى هذه الخالة النفس أو الروحه أى الباطن.؛ حيث يكون 
اسك باطو «وعوهنا المافق الأرظى كسيب وعو ها عير عن 
ضهجًا وبالمقارنة بغيرهاء' فالأولويّة الروحيّة ازى مخصوص تستق 
من منظور أكْر عرضيّة من منظور أولويّة روحاتيّة الجسد. 


ع20122ء2 101211315. 


لياع 


ونرى البعض أن العذراء الساويّة الى حملت الغليوق إلى المتود 
اجر كانت متشحة بالبياض؛ فى حين يرى البعض أنها كانت عاريةا 
والبياض والعرىكلاهما يشير إلى النقاء والأولاقّة والجوهريّة؛ أى 
إلى الكثيّة. 


ااا 
ونقصد هنا أن تحدث فخ طراق مع الأزياء لا يكاد يُعرف عنه 
شىء ولا يقدره الناس حق قدرهما وله ميق التعبير والأثر 
عندما بمارسه هنود سهوب أمريكا الثماليّة. فلا نشعر باحتباسنا 
فى مو ضوع مخصوص! حيث إن الحديث عن فن بعينه هو حديث 
عن الفن بما هوه ثم إن هذا الموضوع ينفتح فى الحقيقة على اهةامات 
غامة. 
مق تن قل وسظ ووداء قطي أبصارنا تلكنة أمووه اث 8 الأفقن 
المائلةة وقة الساء العظيبة» والاتجاهاث الأصلية الأربعةة وهذه 
هى العناصر التى حددت أولائًا روح الهنود وأنفسهم حتى يمكن 
القول بأن ميتافيزيقاهم وعليهم الكونى قاثئم على هذه الأشكال 
المبدئئة. وقد فسر لنا ابن الزعيم الشهير بلاك إياك أن دين الحنود 
الجر بأكله يكاد ينحصر فى رمن صليب داخل دائرة؛ وقد قال أبوه 
إن الروح العظمى تعمل دائْا فى دوائرء؛ والصليب هو المذهب 
المعروف بالاتجاهات الأربعة الذى تقوم عليه أعراف غليون 
السلام كالوميت أن 021 وهى دائرة السماءن؛ ودائرة الأرض' 
والشرق والجنوب والغرب والشهال. 
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ويستخدم فن هنود السهوب هذه الرموز بكافة.» ويخطر لنا بداية 
شكلان مههانء وهما مس كيرة أشعتها من ريش النسرءا وقد تتكون 
من غندة دوائر مثرا؟ قا أما الشكل.الثاق فهو ضدة غرف التوب 
من أشواك النشة"لذ وماك الأشرال عن إلى أشعة امس نا وهر 
ما يض على الشكل الشمسى بعدًا صحريًا. ويتشكل تصميم هذه الصرر 
كواليق من الذوائر وأنصاق الأقطان» وتسخيل دومًا إلى صور 
الشمس والكون وفى حالة الصور الكونيّة يتبدى شكل الصليب 
الذى يرن إلى. جهات القضاء الأصاقة الأربع وهر اتحل الأزسنة 
الأربع لكل من اليوم والعام والعمر والدورة الكوئّة»؛ ولنتذكو 
أن الدوائر المثر اك ة وأتصاف الأقطار التابعة من المر 5 فى الصرر 
الزخرفيّة والشمس المجنحة تمثل على التوالى العلاقات الأنطو لو جيّة 
أو الكوئّة للتواصل والتفاصل» أو البطون والتعالى. 

وترمن ريشة النسر كا برهن النسر ذاته إلى الروح العظمى بشكل 
عامء؛ وإلى حضورها بشكل خاصء ويقول لنا هنود 'السي وكس' 
إن من المعقول أن يرهن الريش إلى أشعة الشمس ذاتها»ا وهى صورة 
الروح العظمى.؛ ولكن هذا الريش المتشكل يرعن أيضًا إلى الشرنقة.» 
وهى رمن القدرة الحيويّةا ومن ثم تقاهى الحياة والشمس لأسباب 
واضة. 


3 بدأ استيراد الخرز الملون من أوروبا فى القرن التاسع عشر ما أدى إلى ظهور 
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ويمثل لباس الرأس الملكى المصنوع من ريش النسر أحد الرموز 
القوية الشمسء ومن يرتديه .تقاهى مع كرة الشمس. ومن الواح أن 
كل الناس ليسوا أهلةٌ لارتدائه.؛ وبهاؤه فريد بين كل أليسة الرأس 
الترائيّة فى العالم.؛ ويوحى بالجلال الملكى والسلطة الروحيّة ووم 
البطولة والطكة فق أن" 

ويوحى رداء الزعيم أو البطل بنسر يحوم نحو الشمسء فن طبيعة 
النسر أن يطير إلى الأعالى حيث يرى الأشياء من 'فوق' فالنسر 
يخلق فى ونحدة تعالقة: وتقاكل رقضة العدس ضغوة الظائر الل 
نحو ضياء السراء وهو ما يعيد إلى الذهن فكرة الصراط المستقيم فى 
الإسلام و'ديفايانا' الهندوسيّة» وحين يصلى الهندى يرفع ذراعيه 
كا برفع الطير جناحيه ليطير. 

وبرعن النسر ذاته إلى الشمس فى تراث كلى ممتدء وهو ما يعبر عنه 
لياس الرأس الزالئن وقنا حضفي كانت كل ويثة لآبد. أن تسق 
بالسعى. فتماهى الإنسان مع كرة الشمس يتطلب دراما بطوليّة؛ وهذا 
ما ترهن إليه رقصة الشمس التى تتضمن انتصارًا على عوالم الوهم 
مايه وهى عوالم الدنيا والأنا من الناحية الروحيّة. 

وقد يخطر للرء فى هذا السياق النسر المندوسى 'جارودا' الذى كان 
0١‏ يقول الكاتبان الفر نسيان «ندعءعط” و عدم (إنه أعظم ألبسة الرأس جلالا بي نكل 
ما أنتجت قريحة الإضسان» وعدم ههه ومعنفص1 دعل مهذه::211 :ه وجناهه81. وقد يتزين لباس 


الربش أحيانا بقرون الثيران التى تضنى عليه رمن! بطري ركه وتعمل حراب الرربش أى 
أشتعة الشفين خل قدي لياس الرأمن لاخ صيقة عسو ةس عه 


كا 


وسول الآرباب هن عصان قنشوو وكات أول المعيدين لجذا الماكك 
الكريم'" مثل نسر يحوم نحو الشمسءا ووسمى كذلك مغتصب رحيق 
الأرباب ”أمريتا هارانا'ءا وسيد السماء *جاجانيشفارا''؟ ومدص 
الأفاعى *ناجانتاكا'نا والمنتصر على مايا الأرضيّة فى كل ميادينهاء» 
وقد كان هيرميس هو المعنى المشاكل عند الإغريق,؟ وهو ما تمثله 
الأجنحة على كفيه ونعليه وخوذته.؛ وهو ذاته ميرجورى عند 
الرومان الذى أضئ اسمه على أقرب اكوا تمن الشمس. 


وتعتبر الأهداب عنصرًا نمطبًا فى ملابس الحنود الجرءا فهى تذكر 
بالمطرءا وهو صورة مهمة للغاية حيث إنه رسالة من السماء إلى 
الأرض وترعن أيضًا إلى السيواة الروحيّة للإنسان 'أورندا' م 
سيا غيرة 'الأروكرئ'ة أو .ير الروبكة كا يقول العرب» 
وتغدو هذه المقولة أقرب إلى المعقوليّة حيها نفك فى أهداب شعر 
الخيل الى نوين الفسيص المندى "الا ومن العروق أن القع كال 
اقرف نراقي أى أو رآذانة وقول كذلك إن الأعدان النع + 
اشتقاق من ريش الطائرءا وعلى الخصوص النسرء فالذراع المزينة 
بالاهداب ترهمن روحيًا إلى جناح النسرء؛ وتضاف إلى الاهداب 


0 فالتجلى الثلانى تريمورتى يقع بالتناظر مع هرتبة كرام الملائكةنا وتنتمى 'امرأة الثور 
الأبيض“ إلى الظبقة السناوية ذاتا مناظرة للاكفيمى. وقن معنا من انود المسيحيين أن 
'امرأة الثور الأبيض' تقاهى مع مريم عليها السلام.؛ وهى ملحوظة لا تفتقر إلى العمق. 
فيل يثبت التاريخ أن حاسة القداسة لا تمنع الوحشية فى ا محارب الحندى كا لا يمنعها 
ساموراى بوذية الزن ولا فرسان المسيحية فى العصور الوسطى. 


ذا 


شرائط من فراء ابن عرس الأبيض» لتضنى على الملاس رعزيّة 
وتزين الأهداب أشياء متنوعة بالتطريزءا وتعتبر حقيبة 'غليون 
السلام' من أهمها حيث يحفظ فيها الطباق الشعائرى» والذى 
'يضجى بنفسه' فى احتراقه وتساميه إلى الروح العظمى' وكذلك 
الخليوق الاق جاورق :يه اعرأق الور الأبيضن “فى سان وي فى 
لاكوتاء أو بالحرى مثالما السماوى ووهبى الذى يصنع الدخان الذى 
تر تفع معه الدعوات إلى السماء. 0 


* 


ويدل الفن التشككى بالمعنى الواسعء ونعنى به تغيير لون الأسطح 
بالرسم أو الحفر أو التصوير على بعدين جوهريين أو هما 
صيغتانا الصوريّة والزخرفيّة ويظهر كلاهما عرضًا فى فن هندام 
المنود الحر وزينة خيامهمن ويرسم الرجال الصيغة الأولى وترسم 
النساء الثانية؛ وهو أعى له مغزى عميق» فالصيغة الصوريّة تشير إلى 
ما كان محددًا ى كايا بمعنى معينء وتشير الصيغة الزخرفيّة إلى ما 
كان منتشرًا غير محدد مثل كليّة القدرة. وذلك مستقل عن المعانى 
الخصوصة للأشكالء سواء أكانت صوريّة أم زخرقيّة وهذا أم 
مستقل عن المعنى الخاص لكل من الصور والزخارف الندسيّةنا 
أو بتعبير آخر فالفن الصورى يعبر عن محتوى الوعى ويعبر الفن 
الزخرنى عن الجوهرها ويمثل الرجل 'فكرة' من هذا المنظور 
وتسك الرأة أطريقة الوجنود'يا أو هن هادة الوعوة الى قدت فنا 


1 


الفكرة وتتوسع كا لو كان تكاملا بين الحق والفضيلة. 

والفن فى عمومه تعبير واستيعابء تعبير عن شخصيتنا الكيفيّة وليبس 
التعسفية ولا الفوضويّة» واستيعاب المثالات: الى تعكس عليبان' 
وتصبح حركة من أنفسنا وإليهاه أو من ذواتنا الباطنة إلى الذات 
العليّة المطلقة.ه حيث جذور كل الفضائل. 

ولا شك أن الحنود ليس عندهم فن شعائرى بمعنى الكلمة اللهم 
سوى غليون السلام ٠"‏ ولكثهم يحتكنون على أعلى درجات الحس 
بالمقدس؟ وقد اسعاضوا عنا شسنيه نحن وا شعاريا با مكن أن 
كوق أن اعظ؟ الطبيعة العذى انه 

وتوجى ملابس هنود البرارى باتساع السهوب حتى إنها 'تؤضسن' 
الطبيعة العذراء وأعماق الغابات وعنف الرياح”"'؛ ومن المخطل 
أ ندفع كك يفعل محتر فو 'هتك الأسرار وتعقةدترصهل' بأن ملاس 
الهنود ليس لما إلا صلة واهية بالنواجى الاجتاعيّة والعمليّة. وأن 
الكافة لا يلتزمون بارتدائهاءه ولكن العرى عند الحنود المر له قيمة 
عمليّة ورزيّة. وما بعول عليه هنا ليس اختلاف الصيغ بقدر ما هو 
العبقرية الإثنية التى بتجلى فيها بطرق شتى» والتى تظل دائما مخلصة 
4 كذلك الشنتوية لم يكن فيها فن تشكلى قبل وصول البوذية. 

ايل كانت فنون الهندام عند هنود السهوب تشاكل نظيرتها عند هنود الغابات» ولكنها 
تطورت بسرعة لدى اتصالهم بالعرق الابيض وكانت الزخارف الزهرية على ملاس 


هنود الغابات وبعض هنود السهوب من آثار فنون البيض ولنتذكر أن هنود السهوب 


ل 


لذاتها ولرسالتها الأصايّة. 

ومن غرائب الأمور أن كيدا من الناس يحبون الحنود اخخر ولكثهم 
لا يجسرون على الاعتراف بذلك» أو أنهم يعترفون به بتحفظات 
حدائيّة بحيث يعزلون أنفسهم عن 'الهمجى الطيب' مدوروسو :أو 
'المتوحش النبيل' عدد كوبرءا ى ينفصلوا قبل أى شىء آخى عن أَيّة 
شوائب *رومانسية' أو 'جمالية'»ا ودون أن ينسوا اجتناب أن يبدوا 
كأطفال. أما عن 'المتوحش النبيل' فلم ينشأ من فراغ ولو كان ذلك 
بموجب أنكل الشعوب المقاتلة تواجه الشقاء والموت على الدوام 
وتعتئق الكرامة والسيطرة على النفس» وتتصف بالنبل أو العظمة 
حسب طبيعة الأمورءا وهذه الشعوب أو الأعراق تمي زكذلك بكرم 
ضيافة لا يبزهم فيه ولا يساويهم أحد. والحق أن الحنود اجر فى 
ذلك الشأن بمتازون بالسخاء واحتقار الثروةء؛ وهى صفات تعوض 
عن عدوانيتهم الحرييّة. ولم يكن هندى الأحقاب البطوليّة كبا 
خسبها بل كان محبًا معطاءً حتى بكل ما يملكا وكان يمنح 'المدايا' 
بكرم عظيم لا زالوا يتصفون به حتى الآن. 

وقد كان حسن السمعة الذى يمتع به المنود الجر فى معظم البلاد 
والأوساط راجكًا إلى تناسق مذهل بين فضائل اللق وصفات 
اججال. أو قل بين المثابرة وجسارة الشجاعة لمر الفائق 
عن سماتهم الشكقة فى ثيابهم وأدواتهم. وليس من قبيل المصادفة 
أن م شخصيّة المندى الأحمر من أحب ألعاب الأطفال 
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فى العالم»ا فهى تنم عن رسالة ثقافيّة حميقة الجذوريا وهى باقية لا 
تموته أو هى بالحرى تشع بأقوى قدر ممكن. 

أما فها تعلق بالرسالة الروحيّة» والتى تَْكْ بصلة بعيدة إلى شامانية 
الشرق الأقصى با فيها الشنتوية.؛ فقد عاشت فى تلك الصلاة الكثّة 
فى شعيرة غليون السلام ورقصة الشمسلا وهى شعيرة التضحية 
التى تجدد الإنسان والعام» وكذلك نذ5 شعيرة التطهر أو 'بيت 
العرق ءع104غوءب: عط" ما سمو تباء؟ والذى يشبه الساونا الفتلنديةي 
ثم الدعاء فى خلوة على قم التلال قب لكل شىء آخرءا أو فى الصلاة 
الصامتة العرضيّة التى يقف فيها المندى عاريًا وبرفع ذراعيه متضرعا 
حو البياء»؟ ومظهر بلاتهاقة الروح العظمى» 


وبعد ما سلف من اعتبارات؛؛ لا يبدو من قبيل الخروج عن 
الموضوع أن نسجل بعض الخواطر عن المصير المأساوى لهذه 
التاعة ا لافية» شع قدي كل الأمون وى أذعاسي ذمار .ذلك 
التراث فى نبايات القرن التاسع عشر وبدايات العشرين كان ظهور 
البدائلّة الفجائيّة بين فك نَى 'القدن' و'الحمجية',؛ وقد اتخذ كل من 
الاصطلاحين صبغة مطلقة مما جعل من المكن عزو كل قيمة للرجل 
الأبيض بحيث لا يترك للهندى الأحمر شيئا حتى فقد الحق فى احياة.' 
وكان هذا بالضبط هو الغاية المطلوبة. وقد أصبح 'النبيل الحندى' 
محتقرًا ولا زالء؛ وهذه الأطروحة هى الوحيدة التى تعارض ذلك 
المجوم الإجرانى المشار إليه.ه وهو أمس يبرهن على صحة عكسهانا 
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والحق أن التبل قيمة غريبة عل هذه البدائلقة المبحطة الى :3 ؟ نا 
بأن الأشات إشانٌ قبل أن كرون عقد,6 أو هيكاء؟ وآن أى إشسان 
طبيجى ومعيارى له ,رامة وإمكانيات للقيمة والعظمة التى تعنيها 
الإنسائة الحقة. 

وحين نختزل الفروق بين 'المتمدين' والحمجى' إلى تناسباتها 
الطبيعيّة. فإننا نصل إلى التكامل بين *سكان المدن' و"البدو' 
واللذان تحدث عنما ابن خلدون برؤية ثاقبة.» وعزا إلى كل منها 
وظيفة إِيجابيّة فى تدبير إمكانات الإضان,؛ وهو مما ينطبق على حالة 
مثل أمريكا حيث يمكن لكل جماعة إثمّة أن تتعلم شيئا من الأخرىا 
وهى حقيقة لم يكن البيض على استعداد للاعتراف بها. أما من جهة 
المنود امرء فإن الصعوبة لا تكن فى تحيز مبدئى» ولكمنها كامنة فى 
حقيقة أن المدئيّة قد أساءت معاملتهم» ناهيك عن حقيقة أن الهم 
المتمدينة كانت ولا تزال عرضة لانحرافات الحداثة.» حيث انشغل 
الببض ”بالأشياء' ونسوا الإنسان بيغا ادعوا 'الإنسانية'' ولكهم 
نسوها للسبب.3اله: 


ويمكن القول أيضا بأن الحندى الأحمر منغولى هاج من سيبيريا منذ 
أكْر من عشرة آلاف عام فوقع ضحيّة النظام الديمو قراطى وآلياته 
العمياءء؛ والديموقراطية واقيًا هى طغيان الأغلبئة.» أى الأغلبئّة 
البيضاءء؛ وليس لما مصلحة فى وجود أقايّة هنديّة» وقد كان على 
الجيش أن يدافع عن حقوق المنود التى نصت عليها المعاهدات»ا 


ذل 


ولكله فعل العكس دفاعًا عن حقوق البيض ف انتهاكها. وقول 
ديمقراطيّة بمثابة قول غوغائيّة:ا والإجرام واقعيًا فى ذلك المناخ 
يصبح من حيث المبدأ إجرامًا حكوميّاه على الأقل حينا يكون 
الضحيّة خارج شرعيّة الماعة الديمقراطيّة»ا ولم يكن الحنود اجر 
'مواطنين' على الإطلاقء ولكنهم كانوا أقرب إلى 'الجير ان'.؛ وكان 
يجدر بهويتهم أن تعرّف قانونيًا بناءٌ على ذلك المفهوم. وقد يصاب 
ديككاتور أو قائد عسكوى أو رئيس ديمقراطى مثل ليتكولن بالشال فى 
هذا الموقف» ولو سمح له الوقت أن يتم بالحنود كي انتوى. 

ولو كان من العبث أن نسمى حالة قتل جماعى منظم 'حتميّة تار يخية 'ها 
ففن العبث أيضًا أن نتهم 'الأميريكين' وحدهم باغتيال الحنود اجريا 
فليس هناك أمير يكيونء؛ وسكان العالم الجديد أخلاط من المهاجرين 
الأوروبيين لا أكْر قد اخترعوا 'المدنية' والديموقراطيّة وقد بدأ 
اغتيال الحنود فى أوروبا ذاتها فى عقول الناس عندما اغتالت كل 
من كان ممثلاً الطبيعة البكوي ومن حل بحاسة التقديسءا ومن 5ه 
المالء؛ بشكل مستقل عما كان من استعار القارة الجديدة. وإذا وجد 
المندى الأحمر أصدقاءه والمدافعين عنه فى أوروبا حاكًا. فقد كان 
يجدهم حوله قبل ذلك بزمان طويل فى أمريكا ذاتها. 
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ه > مره 
حول المشألة الْمَلي 


لا يمكن للرء مقارنة ع الفلك عند بطليموس وكوبر نيكوس بشكل 
مشروع دون أن يتحسب الأسس والنيات التى يقوم عليها كل متهانا 
فتفوم منظومة سكيّة الأرض با فيها التكهنات الكونيّة والروحيّة 
على الظواهر الطبيعيّة والرهزيّة؛ وهى ربائيّة عميقة المغزى. وتقوم 
منظومة ى كيّة الشمس عبلى حقائق طبيعيّة وسعى إلى العلاء؛ ولا 
تنفصل المنظومة الأولى عن الأنشروبولوجيا المتكاملة» وترى الثانية 
ضرورة الانفصال عن الذاية الإضشاية ناما ى تظل فى حدود 
الحقائق الموضوعبّة. 

ولكاجد الى ضة بعس 5ل الأرض هه منظورها الأساس؟ 
وهو مظهر الشمس التى تشرق من الشرق وتغرب فى الغرب' أو 
أن القبة السماويّة تنم عن الحركة ذاتهاءه وهو ما يعتبر معهودًا ادى 
الإسان وصار ججنءًا من طبيعته» ولا يمكن أن تكون وليدة صدفة 
اعتباطيّة بأَكْر مما كان الإنسان ذاته.ا ولذلك تصلح أسامًا لعلم 
'منضبط' فى حدود مرتبته ومعقد مثل الكون الأصغر ذاته'”. لكن 
من الواح أن ذلك لا يعنى أن منظومة عسكريّة الشمس باطلةا 
القد كانت الأرضن عند اليوثانيين والفيدييق المندوس الأقذمين :قرضان ولك ضورة 
الأرض قد صارت كرة عند فيناغورث وأرسطوطاليس وأناكسهاندر» ولكمها كانت لا 


تزال عىكزية ثابتة»ا أما م كرية الشمس عند أريستارخوس فل تلق قبولا فى زمنهاءا وقد 
سيطرت الجغرافيا الكونية عند بطليموس على عقل الإنسان حقى زمن كوبر نيكوس. 
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فالسعى إلى العم والاكشاف طبيعى فى الإضسانء' وقد ظهر فى كير 
من المناخات الترائيّة رغم أنه غالبا ما انتهى إلى نتائٌح مشكو ك فيها 
والسعى إلى الاكشاف أعى مشروع مالم يجر إلى تخرْصات مغلو طةنا 
وما لم يشتبك بطرائق تنبو واقعيًا عن قدرة الإنسان المتوسط نفسيًا 
وعقليًا. ونرى من ناحية أخرى أن الاعتاد على منظور ”الأجداد؛ 
و'التراث' حيال ظواهر الطبيعة أمى مشروع بدوره ما لم يُصَعّر 
خده بالمعرفة التجريبيّة بشكل عبى. 

وقد صنعت المتون المقدسة ومن بعدها العقليّة الترائيّة من هس كديّة 
الأرض قضيّة عامة. ولكن ذلك لا يعنى أنها تناقض الحقائق التى 
اقشفها العم الدنيوى» التى ترى وجوب دحضه باسم التراث 
والمقدسات» فالأم هنا تكافل مشروط وليس مطلقًا حال. فلو 
كانت المتون المقدسة تطرح منظور ىكيّة الأرض فذلك بناءٌ على 
أن الله سدس ساق قاد ها كان قينا لصيير الآاثيان"" وليس 
الحقائق الكويّة التى لا يستطيع الإنسان أن يشعر بها فى الأحوال 
'الطيية اودردة الأرشي ف وان اكنتسق اخراك اغير طبع 
فلن .ستطيع مصاحة الر مزيّة الروحيّة على الاستيعاب دون أن 
يخوض فيا ليس إسائيًا. ونحن نتحدث هنا عن الإضسان المتوسط»ا 
فالإضسان بما هو يمكن أن يعرف كل ما هو قابل للعرفة» أى كل ما 
وُجدءا ومن هنا يتساوى اللاإنسانى بالزائف» حيث إن غاية وجود 


18 أى 'بساطة النبل علكصنظ علهه» عنك؟ حسب تعبير شيالر. 


الإنسان هى إدراك الحق الجوهرىءا وليس فه مكل الحقائق المكة. 
وقد وجد حب الاستطلاع العلى دومًا فى ظروف طبيعيّة'؛ ولكه 
كان محصورًا باهتّامات أجل شأنًا وأكْر واقعيّة أى علوم الميتافيزيقا 
والدين والتعقل الهم والإيمان الممَجّى. وقد قيل إن معطيات عم 
الفلك الحديث ترح الإلحاد.؛ وهو أى صحيح على مستوى الواقعنا 
وليس بموجب خطل تاك المعطيات» ولن يضطر أحد إلى الإلحاد 
تجرد أنه فهم أن الأرض تدور حول الشمسه وله خطأ الذين ل 
يستطيعوا طرح معطيات الفلك التليسكوبيّة شكل صحيحها وإدماجها 
فى المنظور الميتافيزيق للرسالة الرمزيّة لمر كيّة الأرضا ولابد من 
مراعاة أن عظاء الفلكيين فى عصر النهضة كانوا مؤمنين مخلصين كي 
كان الفلكيّون المسلمون من قبلهم. 

وقد كون سقولة أن الأرض هن سكن الاشان الكل "من وى 
ك6 الذى يد يتئم المخلوقات كافةا دفاعًا عن منظور ‏ كي 
و م وم ا ا الياولة 
ها قدل دورانا حول التسن منطفاة وسوف كز الرين 
الفلى آل خفيّة لحقيقة أسمى يطرحها الله عز وجل على الإنسان. 
وكل ذلك حي كل فى مقامد'"ل ولكن ذلك لا محَتْ حقيقة 
'الآلية' ولا حقيقة أنها تل الأحوال الكويّة والميتافيزيقيّة.» إذ 


لكرذا يصع أشني اعياك وجوه تراك أخرى فى عاك اثببيية أغريية رقد 
تكون مأهولة بكائناث تناظر جنس الإشسانن وهو ما ؛ يُضعف الخة المقصودة. 


فل 


يقوم كل ذلك فى الوجود , سالة للحق. ويصبح الإنسان شاهدًا 
محايدًا على الأنطولوجيا المتجلية.؛ حيث يبيمن جلال الموضوع على 
كله الذات. 

ويتبين مما ذكرنا أن الرغبة فى جعل المنظومة البطليّة علا منضبعا 
الفلك أعى من قبيل الانحراف» وكذلك من منظور تسجيل الظواهر 
بغرض ملاحاة منظور مركيّة الأرض 'الترائي' عند الأقدمين 
بمنظور م كديّة الشمس عند المحدئين. ودوران الشمس حول 
الأرض مفهوم عبئ أنطولوجيًا ومنطقيًا من حيث لامعقوليّة أن 
يدور جرم شاسع سبيًا من المادة والطاقة حول جرم صغير شيًا 
مثل الأرض. ومن المؤكد أن القدماء لم يكونوا على عل بهذه 
التناسبات.؛ ولا هم استطاعوا قياس اتساع الأرض 'المستوية' ولا 
حجم الشمسها ولا هم تصوروا النتائ التى تنبنى على حقيقة الحال 
فى الطبيعة»' ولكهم عرّضوا ذلك الجهل بالمعرفة الميتافيزيقيّة التى 
يفتقدها ا محدثون تماماء والتى تَفْضْلُ أهميتها العم بحقائق الطبيعة. 


ويبدو أن جهابذة العلباء فى دراستهم لبطليموس وكوبرنيكوس قد 
لاحظوا بعد اعتبار الأمور كافة أنه ستحيل قول من أصاب منهان' 
ويمكنا أن نتصور الجهد اللازم لسبر حدود الفضاء والمادة والطاقة 
الى تصيب 'بالدوار'»' ولن نتطرق إلى تفاصيل هذه الأمور» التى 
تسمح للرء بالظن أنه ليس هناك مس فى أى مكانء ولا أن شيئا 
يدور حول شىء آخرءا ولكن غوامض نظريّة النسبية»؛ سواء أكانت 


يفن 


معقولة أم مستهجنةنا تبق خارج حدود المسألة المطروحةنا بموجب 
أن النظام الكوييى أو حتى نظام الْجرّة بكامله يمثل كوبا تتجلى فيه 
علاقة بين ىر ومحيط بلا جدال. 

وباختصار. فلتكن ترائًا يا تحبء ولكن النظريّة النسييّة لم تمرع 
إلى نجدة بطليموس بأكْر مما يدور المخمور حول حمود ويعتقد أن 
العمود يدور من حوله. والحال أن عظام عداء الطبيعة لم يستطيعوا 
نفى فكرتى المرى والمحيط» ولا المبادئ الكثيّة الميتافيزيقيّة التى تعنيها 
الف تان. 


وهكزا ند أن العلم الدنيوى 'المنضبط' له كفاءته وله بالتالى حقو قهنا 
وهى مسألة مختلفة تمَامًا عن ادعاءات العللويّة الفلسفية»؛ والتى كانت 
أغاليطها 'الكلاسيكية' هى الجهل بالميتافيزيقاءه والعلم بالتجرييئّة 
الذى ترتبت عليه الماديّة.؛ وكل منها قصرى كالاخر. وهكذا غفل 
العم الحديث بتحيزه عن مبادئ الدورات الكوئيّة من ناحيةا وغفل 
من ناحية أخرى عن مقامات التجليات الكثيّة. ولا عل له بأن الكون 
ما هو إلا 'نْقَسٌ ربانى'. والحندوسيّة بالغة الوضوح فى هذا الشأنء 
ولا يعلم هذا العلم شيا عن أن المادة ليست إلا قوقعة تحجب الجواهر 
الكونيّة فى مقامات متصاعدة؛ وكا نصر على أن ذلك الجهل لا 
بمنع القشافات الفلكيين من التناظر مع الحقائق التى فى مرتبتهاءا أى 
الرموزء والوضع المركدى للشمس رمن لأولويّة المبدإ الأسمى بلا 


جا جلاعا 


رفن 


لال 

وبتعبير آخرءا فالمرتبة الكوئّة على شاكلة العالم الطبيعى مثلا تشبه 
دائرة تحيط بدائرة أعمق منها وأسمى أنطولوجيّاه وهى تعمل على 
تحديد الأولى.» وقد تحددها عرضيًا بشكل معجز 'فائق' واستثنانى 
ناكاكومو هنا كاذ ويف متظرى التطوى اللبعونا بن والورة الكرقة 
كذلك مثل دوران خارجى حول دوران أعمق 'بطونا' أو أو لاتيّةه 
وكل من الدورانين بتحدد بشعاع من المرر المطلق يعمل على نظم 
إيقاع المراحل الزمنيّة. وتعبر منظومة الدوائر المتراكاة عن تجى 
العالم والخركة اللولقة الدورات+؟ وإما أن يسكس او معاد بحسب 
مقاصد المر كر المطلق. ويمكن من إدراكه العقل المُلهَم؛ ولكه يفلت 
من البحث التجريى فى المرتبة العضوية. 


ولتغد بالآن إل متها الأول #القارنةوين مدهي بطلبعرسن 
وأرستارخوس أو كوبر نيكوس تبين لنا أن هناك بالضرورة 
نوعين من المظاهرء؛ أى مظاهر تتفق مع الجوهر وأخرى تتفق مع 
فمظهر الشمس البازغة رمن للوجى الأصولى؛ فى حين أن سرابًا فى 
الصحراء لا يعدو خداعًا تضير ان وعر5: الشمعس ونجوم السماء 
الظاهرة تمدل وسالة رباقة) أما حى»ة الأرضن حول الششمس فهى آلية 


لل قال كبار «لقد قرأنا فى بعض الكب أن الشمس ليست فى موضع ع ىكزى تماما 
بالنسبة إلى أفلاك الكواكب؛ ولكن ذلك لا يغير من حقيقة م كرية الشمس فتيلا». 


ين 


تلك الرسالة على الأقل فها يخص الإنسانء والله تعالى لا يخدعناء» 
وذلك يعنى أن المظاهر الأرضيّة التى اعتادها الإنسان هى آيات 
ربائيّة تتجلى فيها رسالة روحيّةا وهذا ما يجعل من المكن إنشاء علوم 
على صور من هذا النوع. وتشهد لغة المتون المقدسة والأساطير 
على المبدإ ذاته.؛ ولذا كان من الخطل انتقاد متون الوحى بالسذاجة 
فالر مزيّة أولى من الوقائع الظاهرة بما هى» إلا أن من الواح أن 
الرهزيّة المقصودة ليست منظومة مغلقة.» لجدار الظواهر قد ينهار 
شكل عرضى أو بالكشفء وما يُكشف بدوره ليس إلا أداة لرسالة 
سماويّة.؛ ولا يحجب الرسالة العميقة إلظاهر ولا غاياتها الربائيّة حق 
لو كان هناك تناقض صورى. 

فالإنسان هو معيار كل شىء؛ والحق أن هذا هو مبرر وجودها 
وهو ما يجيه إلينا سفر التكوين. ويمثل الإنسان من ناحية أخرى 
ذائيّة مخصوصةة؛ أى قصرًا بعينه.ه والحق المطبوع فى جوهرنا 
الواعى منتشر فوقنا وفما حو لناكذلك» وهذا يعنى أن الإنسان يمكن 
أن يكز مضكًا باحدى طريتين» فإنا أن يكون. ذائه تماماءة وإما 
أن يتجاوزها بالكيّة.؛ والمسألة بكاملها هى أن نعرف الطريق أو المقام 
الذى نرى منه الذات أو الموضوع» فما كان إسايًا وعميقا يلتحق 
بالربانى حا 
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